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Resumen: Este estudio se propone establecer los principales rasgos lingüísticos  
presentes en los relatos míticos en lengua tikuna. Desde el enfoque de la  
lingüística antropológica, el modelo de la etnopoética y lingüística textual, se 
realiza un análisis detallado de las características formales y contextuales de 
cuatro relatos orales concebidos en la frontera colombo-peruana -sur del Trapecio 
Amazónico-. La investigación muestra atributos propios de las narraciones, tales 
como las características prosódicas que marcan pautas importantes en la 
estructura narrativa, la aparición de fórmulas retóricas de las que se vale el 
narrador para mantener el contacto con su público, así como también recursos 
lingüísticos y elementos gramaticales de cohesión que le permiten al oyente 
recrear un verdadero “mundo mítico”. Asimismo, se brindan elementos para el 
estudio de un fenómeno lingüístico como lo es el oficio de relatar mitos en un 
pueblo indígena del Alto Amazonas. 
 
Palabras clave: Relatos míticos; Lengua tikuna; Narradores indígenas; 
Etnopoética; Indígenas tikuna; Oralidad; Rasgos lingüísticos  
 
Abstract: The purpose of this study is to establish the main linguistic features 
present in the tikuna language mythical stories since the focus of anthropological 
linguistics, the ethnopoetics model and text linguistics, this work is a detailed 
analysis of the formal and contextual features in four oral histories conceived in the 
Colombian-Peruvian -southern Amazonian Trapezium-. The research shows 
attributes of narratives as prosodic features that mark important patterns in 
narrative structure, the appearance of rhetorical formulas the narrator uses to keep 
in touch with their audience, and also the cohesion between linguistic and 
grammatical elements that allow the listener to recreate a real "mythical world". 
The research also provides elements for the study of linguistic phenomenon such 
as the office of storrytelling in an indigenous community of the Upper Amazon. 
 
Keywords: Mythical stories; Language tikuna; Storytellers indigenous 
Ethnopoetics; Indigenous tikuna; Orality; Linguistic features 
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CONVENCIONES 
Vocales 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Consonantes 
 
Grafía Valor fonético  
A.F.I. 
B [b] 
Ch [ʧ] 
D [d] 
F [Ф] 
G [g] 
K [k] 
M [m] 
N [n] 
Ñ [ ɲ] 
Ng [ŋ] 
P [p] 
R [r] 
T [t] 
W [w] 
Y [ɟ] 
Vocales 
orales 
Valor  
A.F.I. 
Vocales  
nasales 
Valor  
A.F.I. 
Vocales  
Laringales 
Valor  
A.F.I. 
 a [a]    [ã]   [aʔ] 
e [e]   [ ]   [eʔ] 
i [i]   [ ]   [iʔ] 
o [o]   [õ]   [oʔ] 
u [u]   [ ]   [uʔ] 
ü [ɯ]    [ɯ ]   [ɯʔ] 
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Abreviaturas 
 
1ps              Primera persona de singular  
3ppl             Tercera persona del plural 
3psg            Tercera persona del singular  
ACU            Acusativo 
CAD            Tiempo caduco  
COM           Comparativo 
COP            Cópula 
DEÍ              Deíctico 
EXC             Partícula de exclamación 
f.                  Femenino 
G                 Género 
GEN            Genitivo 
IN                 Incorporación Nominal 
LOC             Locativo 
m.                Masculino 
MUL            Muletilla 
NOM           Nominalizador 
POS            Posesivo 
PRON         Pronombre 
PROS         Prospectivo 
SOC           Sociativo 
SUC           Sucesión 
V                 Verbo, Base verbal 
VIG             Tiempo vigente 
VOC           Vocativo  
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INTRODUCCIÓN 
 
El conocimiento de una de las dimensiones del lenguaje humano como la oralidad 
siempre será interesante, más en el marco de los estudios lingüísticos 
latinoamericanos y en el actual contexto de contacto y pérdida de lenguas 
amerindias. Esta iniciativa nace de mi formación en el área de la lingüística y del 
interés por las lenguas indígenas colombianas, motivación que se refuerza con la 
participación en las tres últimas versiones de los talleres de transcripción y 
traducción oral tikuna (2007-2008-2011), dirigidos a profesores bilingües, y del 
compartir con un grupo de líderes académicos y abuelos sabedores amazónicos. 
Esto me ha permitido tener un acercamiento a la lengua, la gramática y al mundo 
del ser tikuna.  
Así, mitos y narradores tikuna son el motivo de este estudio, y la ventana por la 
cual es posible dar una breve mirada a las características propias del texto y del 
contexto en el que se emiten. Por ello, conocer las características formales de la 
narrativa oral del pueblo tikuna es una tarea relevante, no sólo desde una 
perspectiva académica sino también para la recuperación de la memoria local y el 
acervo de los mismos hablantes tikuna, quienes encontrarán en esta tesis un 
apoyo para los consecuentes estudios de la tradición oral y sus narradores 
míticos. 
En esencia este estudio, más que brindar postulados definitivos, busca provocar 
una disertación acerca de lo que se logra entender por un fenómeno lingüístico 
como lo son los relatos míticos de un pueblo indígena del Alto Amazonas. Se 
enfoca en el estudio de relatos míticos tikuna extraídos de la oralidad, mas no 
debe leerse como un estudio general de la narrativa mítica tikuna. Por el contrario, 
el análisis se centra principalmente en el estudio de la lengua indígena y los 
atributos lingüísticos que se manifiestan en el texto y en el contexto. Como 
enfoque, se distancia del texto y del contexto como método para la vertiente 
análisis del discurso y en consecuencia, se retoman elementos de análisis desde 
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la lingüística-antropológica con el modelo de la etnopoética, además de utilizar 
herramientas de la lingüística textual para la identificación de los rasgos en los 
relatos.   
En resumen, este estudio se propone establecer las principales características 
formales y poéticas de los relatos míticos en lengua tikuna, a partir de un análisis 
detallado de las características formales y contextuales de cuatro relatos orales 
concebidos en la frontera colombo-peruana -sur del Trapecio Amazónico-. A partir 
de los registros sonoros y la lingüística textual, se toman en consideración 
atributos propios de las narraciones como las características prosódicas que 
marcan pautas importantes en la estructura narrativa, la aparición de fórmulas 
retóricas de las que se vale el narrador para mantener el contacto con su público, 
así como también, recursos lingüísticos y elementos gramaticales de cohesión que 
le permiten al oyente recrear un verdadero “mundo mítico”.  
  
Los Tikuna 
Los Tikuna, también denominados como tipunas o jaunas (AIDESEP et al. 
2004:240), históricamente mantuvieron contacto con diferentes grupos indígenas 
del Alto Amazonas como los yagua, yurí, mayorunas y omaguas1. Por ello se 
menciona que el término tikuna o tucuna no es una denominación dada por ellos 
mismos y proviene del Tupí: taco hombre y una negro: “hombres de negro”, 
aludiendo quizá a la costumbre de este pueblo de pintarse con huito (Genipa 
                                               
1
 Históricamente, el pueblo Omagua (Tupí) se asentó en las orillas e islas del río Amazonas 
impidiendo la aproximación de grupos vecinos hasta la llegada de los europeos. Por su cercanía a 
las orillas, este pueblo y muchos otros fueron rápidamente diezmados a causa de las llamadas 
“correrías” portuguesas: en ellas los cautivaban, los trasladaban a la desembocadura del río 
Amazonas y los sometían a fuertes trabajos en plantaciones de azúcar. Para el siglo XIX las 
riberas e islas ocupadas por los Omagua fueron gradualmente tomadas por poblaciones Pano, 
Yagua y Tikuna. Estos últimos fueron abandonando y acomodando su estilo de vida interfluvial 
para adiestrarse en técnicas vitales como la pesca y la quema para la siembra de vegetales 
(Goulard 2002:53). 
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americana), (Goulard, 1992:313; AIDESEP et al 2004:240)2. En efecto, ellos se 
denominan así mismo como       que significa “los (de) sangre”, “gente” 
(Goulard 1992:313).  
Los Tikuna habitan esencialmente la margen izquierda del gran río Amazonas y 
sus afluentes, ocupando una franja territorial compartida por tres países: Brasil, 
Colombia y Perú, y alcanzando una población global de más de 40.000 nativos: 
cerca de unos 26.000 en Brasil, 9.000 en Colombia y 5.000 a 6.0000 Tikunas en 
Perú (Montes 2004:15). En Colombia, e incluso en el Brasil, los Tikuna son el 
pueblo indígena más numeroso y con mayor tiempo de ocupación en esta zona. 
En el Trapecio Amazónico colombiano se localizan al sur por las riberas de 
pequeños ríos tributarios del Amazonas entre Chimbote (Perú) y Barrera da 
Missão (Brasil) y en pequeños resguardos separados alrededor de los municipios 
de Leticia y Puerto Nariño; y al norte se localizan cerca de los ríos Cotuhé y 
Putumayo, en un lugar conocido como Pupuña donde se dice aún se encuentran 
las últimas malocas tradicionales. (Goulard 2002:93; López 2002:78) (ver Mapa 1). 
 
Mapa 1: Asentamientos tikuna. (Tomado de Montes 2000:290) 
Datos poblacionales suministrados por la Asociación de Cabildos y Autoridades 
Indígenas de Tradición Autóctona del Trapecio Amazónico (AZCAITA) y Acción 
                                               
2
La etimología de la denominación tikuna tiene una variedad de nombres -tukuna, tekuna, etc.- que 
pueden aludir a otras hipótesis sobre su origen. Ninguna de ellas es definitiva, es decir, todas son 
dudosas ya que si tenemos en cuenta que es una denominación exógena, muchas otras 
comunidades del Amazonas contienen el mismo afijo una: yuk-una, mayo-runa, agua-runa. 
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Social (2007), revelan una población indígena en el Trapecio3 de más de 11.000 
nativos, entre Cocama, Tikuna, Yagua y Uitoto; de los cuales -se estima- más del 
80% son Tikunas. Datos actuales (Min.Cultura 2009:6)4, documentan la presencia 
en el territorio colombiano de 9675 personas que se autorreconocen como 
pertenecientes al pueblo indígena tikuna. De ellas, un alto porcentaje considera 
que habla bien la lengua (56,6%), otras entienden pero tienen dificultades al 
hablarla o no la hablan (22,8%), contrastado con un porcentaje (20%) que  
considera que no entiende ni habla la lengua (Min.Cultura 2009:10). Según el 
análisis del autodiagnóstico, estaríamos frente a “un retroceso porque [la lengua 
tikuna] sólo es hablada por uno de cada cinco niños menores de 5 años [...y] entre 
los mayores de 30 [años] la lengua está fuerte pues es hablada por cuatro de 
cinco personas tikuna” (Min.Cultura 2009:40).  
 
Sin embargo, según el grado de amenaza propuesto por la UNESCO5, la lengua 
tikuna se ubica dentro de las lenguas con inminente peligro de extinción (nivel 4). 
Esto sin contar con los cambios significativos que ha traido “la modernidad” a las 
poblaciones indígenas del Trapecio Amazónico: la electricidad, la telefonía celular, 
el mercado foráneo y demás electrodomésticos que poco a poco se van 
incorporando a las actividades cotidianas de los indígenas. Los datos para el 
tikuna podrían ser más alarmantes si tomamos en cuenta que los abuelos, 
poseedores de la tradición oral hoy por hoy, son pocos, y de esos pocos, muy 
pocos manifiestan no tener la capacidad de relatar o narrar mitos de origen, como 
                                               
3
 Datos levantados para el programa Familias Guardabosques Productivas coordinado por Acción 
Social. 
4
Este documento hace parte del autodiagnóstico sociolingüístico para algunas comunidades 
indígenas colombianas, promovido por el Programa de Protección a la Diversidad Etnolingüística 
que adelantó en el 2009 el Ministerio de Cultura en el marco de instalación de la Ley de Lenguas 
Nativas N° 1381 del 25 de enero de 2010. Se trata de un informe preliminar en el que, a través de 
de encuestas diseñadas, diligenciadas y respondidas por hablantes de la lengua nativa, se busca 
conocer el estado de uso de la lengua y la percepción misma de los hablantes. La aplicación para 
documentar la lengua tikuna se hizo en cuatro puntos: el corregimiento de Tarapacá, la Zona de la 
carretera Leticia – Tarapacá, y los municipios de Leticia y Puerto Nariño. 
5
  5: vulnerable, 4: definitivamente en peligro de extinción, 3: gravemente en peligro de extinción, 2: 
en peligro crítico, 1: extinguida (Moseley 2010). Versión online: 
http://www.unesco.org/culture/en/endangeredlanguages/atlas [Consultado: 8-03-2011]. 
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se confirmó en el proceso inicial de trabajo de campo (2008-2009) y la búsqueda 
de narradores en las comunidades cercanas al casco urbano de Leticia.  
 
En los poblados colombianos se habla lengua tikuna y español, es poco frecuente 
encontrar poblados netamente monolingües, pues la mayoría de sus pobladores 
se auto-diagnostican bilingües (Cf. Min. Cultura 2009:26). No obstante, el contacto 
con la lengua nacional como código lingüístico de socialización y discusión se 
hace evidente, por ejemplo, en el uso constante de interferencias, pues para 
designar palabras como “reunión”, “asamblea”, “guardia indígena”, entre otros, es  
necesario el uso de vocablos castellanos o calcos que en la cotidianidad se 
insertan poco a poco en su repertorio lingüístico. 
A pesar de no existir un reporte confiable y detallado del grado de vitalidad 
lingüística de la lengua tikuna en las comunidades de la ribera del Amazonas, el 
auto-diagnóstico sociolingüístico del 2009 construido bajo muestras 
representativas (2009:17-18), nos reporta que de los tres principales lugares de 
estudio: Municipio de Leticia, Municipio de Puerto Nariño y Corregimiento de 
Tarapacá, este último presenta un mayor porcentaje de personas que hablan bien 
la lengua (69,9%), siendo el Municipio de Puerto Nariño el lugar que menos habla 
bien tikuna (44.8%). En el tema de la transmisión generacional de la lengua, el 
reporte en cuestión nos presenta que de 1.477 jefes de hogar encuestados, 1.286 
hablan bien la lengua (75,1%); mientras que de sus hijos (4.935), el 45.5%, o sea, 
2.245 personas hablan bien la lengua tikuna. No obstante, la cifra para los nietos 
suele ser desalentadora, pues de los 651 nietos reportados, el 35.5% habla bien la 
lengua nativa, o sea, 230 personas mayores de dos años. Concluye así el reporte, 
anotando que “hay una pérdida muy sensible [de la lengua tikuna] de una 
generación a otra” (Min. Cultura 2009:19). 
En este sentido, encontramos que uno de los factores que impulsa la pérdida de la 
lengua es la falta de transmisión, además de impactos externos como el fluido 
eléctrico y los medios de comunicación, pues aquellos momentos vespertinos que 
resultan ser los más aptos para compartir experiencias y relatos con los abuelos, 
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son desplazados por programas televisivos y películas infantiles o de acción, 
donde la mayoría del público son infantes. Es notable que en la mayoría de los 
poblados los artículos audio-visuales han entrado a ser parte de la vida social y 
cultural, extendiéndose incluso a los espacios sociales como los centros de 
reunión o “salón comunal”. Queda así claro que los cambios culturales a los que 
se ven enfrentados los tikunas colombianos hacen parte de una realidad de 
contacto, donde poco a poco se transforman las diferentes vías de transmisión de 
relatos míticos, pues si nos detenemos a ver los contextos espontáneos y reales 
de transmisión oral, podemos darnos cuenta de que son muy pocos, ya que los 
espacios idóneos son ocupados, casi de forma natural, para otros fines.  
 
Datos lingüísticos  
La lengua tikuna ha sido clasificada en las últimas décadas dentro de las lenguas 
independientes o de estirpe única (Landaburu 2000:30). Sin embargo, Carvalho 
(2009) presenta un estudio en el cual defiende la hipótesis de filiación lingüística a 
partir de corpus contrastados con la lengua Yurí -ya extinta-.  
En cuanto a la descripción lingüística se encuentran artículos del Instituto 
Lingüístico de Verano (I.L.V.), que abordan los primeros aspectos fonológicos y 
gramaticales (Anderson 1958, 1966; Lowe 1960a, b y c) con información tomada 
en el asentamiento tikuna de Cushillococha (Perú), donde este grupo misionero 
sostiene una fuerte presencia e influencia. Estos estudios se caracterizan por 
combinar diferentes niveles descriptivos que aluden a constantes interrogantes y 
que posteriores disertaciones académicas han reformulado. 
A finales de los años 90, la investigación en el campo fonológico -y tonal- se ha 
visto enriquecida con los estudios de Marília Soares-Facó –en Brasil- y María 
Emilia Montes –en Colombia- quienes con sus aportes han clarificado muchos de 
los interrogantes sobre esta lengua en el ámbito amazónico y lingüístico. 
Derivadas de sus estudios se pueden encontrar descripciones sobre morfología y 
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sintaxis que, desde diferentes enfoques –generativo y funcional-, develan los 
principales rasgos lingüísticos de esta lengua que se detallan especialmente en 
sus publicaciones de principios de este siglo: “O supra-segmental em tikuna e a 
teoría fonológica Vol.1” (Soares Facó, 2000) y “Morfosintaxis de la lengua tikuna” 
(Montes, 2004). De igual manera es preciso resaltar el estudio sociolingüístico de 
Doris Fagua (2001) -tesis de Maestría Laureada por la Universidad Nacional de 
Colombia-. Asimismo, estudios previos a esta fecha exploran asuntos semánticos 
y del discurso que permiten ahondar en el conocimiento de las formas o estilos de 
habla tikuna. Soares introduce aportes al análisis del discurso indígena, un primer 
avance en el conocimiento de las diferentes formas de habla en los eventos 
narrativos.  
La lengua tikuna ha sido descrita como una lengua tonal con cinco niveles de 
altura6. En sus estudios sobre tonología, Montes (1995) plantea que a nivel 
fonético se identificaron seis tonos puntuales: superalto (sa), alto (A), medio (M), 
bajo (B) y superbajo (sb) y dos modulados: ascendente y descendente (medio-alto 
(m-a) y medio-bajo (m-b) respectivamente). Sin embargo, dada la expansión 
geográfica de este pueblo indígena, se evidencia la co-existencia de subsistemas 
tonales (Montes 2004:29). De igual manera, Montes plantea tres tonemas: Alto 
(A), Medio (M) y Bajo (B). Ver tabla 1 sobre tonos7 y alotonos: 
 
  -sa--------------  
    a' 
---A------------  --a-----/a-------  
            /    
---M------------  ->  -m---/m---\m---- 
          \ 
---B-------------  --b-----------\b-  
                                               
6
 Ver Anderson (1959), Lowe (1960a), Soares (1986 y 2000) y Montes (1995 y 2000). Facó Soares 
señala la complejidad e importancia de los tonos, ya que hablantes de otras lenguas los 
consideraron un “obstáculo para la penetración y el dominio del [pueblo] tikuna” (2000:17). 
7
 Para efectos gráficos, el tono alto y bajo se marcan con tilde: cuando es alto se marca hacia el 
lado derecho y cuando se presenta bajo se marca hacia el lado izquierdo, el tono medio no se 
marca. 
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                                         --sb-------------                 Tomado de Montes (2004:29) 
Tabla 1: tonos y alotonos de la lengua tikuna (Amazonia colombiana) 
 
Asimismo, Montes (2004:165) sintetiza algunos rasgos sobre aspectos 
gramaticales de la lengua tikuna que son de especial interés para la tipología de 
las lenguas amazónicas y que aquí se presentan suscintamente. La morfología de 
esta lengua presenta una dominante tendencia a la sufijación -más que la 
prefijación-, se divisan tendencias polisintéticas con muy pocos fenómenos de 
fusión morfológica. Clases de palabras como verbos y nombres son flexivas a 
diferencia de otras clases como los marcadores de modalidad y las partículas de 
género que no poseen esta propiedad.  
Las formas personales en lengua tikuna pueden aparecer bajo diferentes 
mecanismos, aquí nos detendremos en dos formas: formas pronominales 
autónomas (FPA) e índice de persona prefijadas al verbo (ver tabla 2). 
Personas gramaticales FPA Prefijos de índice de persona 
1psg       Cha- Cho-, chau-,chi- 
2psg        -,ki- 
3psg (masc) Nüma Ni- na- 
3psg (fem)       Ngi- 
1ppl      To- 
2ppl      Pi- pé- 
3ppl Tüma Ta- ti- to- 
Tabla 2: Formas pronominales autónomas e índices de persona (tomado de Montes 2004) 
 
En especial, los deícticos en lengua tikuna codifican la información temporal del 
enunciado, bajo la oposición pasado-no pasado o caduco-vigente8 y conforman el 
siguiente paradigma: 
                                               
8
 La nominación de este paradigma temporal ha sido descrito en la literatura tikuna bajo una 
oposición sinónima: por Facó-Soares (2005:155) como pasado-no pasado y por Montes (2004:91) 
como vigente-caduco. Para efectos de esta tesis tomaremos esta última nominación.  
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Caduco Vigente 
Yegum  : “en  quel tiemp , cu nd ” Ngegum : “en  quel tiemp , cu nd ” 
Yem /gum : “ quel” Ngem : “ quel” 
Ye  : “ llá” Nge : “ llá” 
Yi /yim  “ quel” (conocido y estimado) Ngem : “ llá, en  quel lug r” 
Yem : “ llá, en  quel lug r” Ñum : “ h r ” 
 Nu : “ qu ” 
 D  : “ese” p r  entid des  nim d s 
Ñ  : “ese” p r  entid des in nim d s 
Tabla 3. Paradigma temporal de deícticos tikuna. (Adaptado de Soares 2005:155) 9 
 
Bajo esta misma óptica, Montes reconoce una serie de demostrativos anafóricos 
que confluyen en un sistema cruzado de género, caducidad y animacidad tomando 
en cuenta su realización tonal. 
 VIGENTE CADUCO 
Animado Inanimado Animado Inanimado 
Masculino Yimá Y m   umá   m  
Femenino  Ng m  Ng m  Y m  
Tabla 4. Paradigma de demostrativos anafóricos (Tomado de Montes 2004:91). 
Teniendo en cuenta que los deícticos se relacionan con propiedades temporales 
(Montes 2004:91), y que la marcación del tiempo en lengua tikuna no se hace 
presente en la palabra verbal, se reconoce un mecanismo que actúa a nivel 
oracional a modo de concordancia, entre deícticos y partículas o palabras 
monomorfémicas gramaticales, para determinar el tiempo del enunciado. Ellas 
son: 
                                               
9
 Para la presentación de los datos, Facó-Soares utiliza la escritura adoptada por los Tikunas que 
habitan el territorio brasilero, la cual no contempla la representación del tono. Sin embargo, la 
autora hace constancia que para los deícticos yema/guma se encuentra una variación en la altura 
de voz: baja y extrabaja y extrabaja y baja respectivamente. Similarmente, el deíctico ngema se 
identifica con las alturas medio-alta y baja, sin reconocer ningún patrón significativo.  
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         a)      i   “femenin  vigente” 
         b)    ya/a10   “m sculin  vigente” 
         c)    ga   “femenin /m sculin  c duc ” 
 
Estas partículas gramaticales poseen múltiples funciones además de marcar 
claramente el tiempo, suelen anteponerse al nominal co-referente, no reciben 
flexión alguna y se muestran sensibles a la determinación de género/sexo 
(Montes, 2004:91)11. 
 
En cuanto al orden de constituyentes, la enunciación básica en tikuna –oración 
transitiva- pone el verbo (V) al final, el objeto (O) precede al verbo (V) y el sujeto 
de la oración (S) puede ser opcional, siempre y cuando el índice de sujeto se 
prefije al verbo. En síntesis, la fórmula canónica o no marcada es (S) O s-V. De 
igual forma, la lengua tikuna presenta también un sistema de tipo acusativo, donde 
el sujeto (S) de una oración intransitiva es marcado igual que el sujeto de una 
oración intransitiva o agente (A); dos esquemas predicativos que bien pueden ser 
sintéticos, conformado por el índice de sujeto prefijado a un radical, o analíticos, 
conformado por un pronombre en función de sujeto y un radical verbal además 
una alta presencia de incorporación nominal.  
Por otro lado, los estudios sobre dialectología tikuna son pocos y recientes, en 
este sentido, los estudios de Santos (2005) y Montes (2004 y 2004-2005) revelan 
diferencias en el habla por sectores de dispersión, en las que algunas variedades 
se muestran más “arcaizantes” frente a otras que se encuentran en constante 
                                               
10
 Facó-Soares (2005:155) menciona que esta partícula a tiene muy baja frecuencia en los datos 
levantados por ella; a su vez Montes (2004:62) menciona que el monomorfema en mención es una 
variación que se presenta en otras regiones diferentes a las de Amacayacu, sitio donde realizó su 
pesquisa. 
11
 Esta última característica tiene especial descripción en los datos presentados por Montes (2004), 
a diferencia de los reportes hallados en la literatura de la investigadora brasileña. Para Facó-
Soares las partículas  i, ya/a y ga deben estar presentes en el léxico ya que no actúan como 
marcadores “dummy”, es decir, no son compatibles con ciertos nominales y son los hablantes 
nativos quienes pueden asignar la precedencia de estas partículas al ítem lexical en la 
configuración sintáctica (2005:154). De esta manera, se deja ver que en el análisis no se reconoce 
la incidencia del género en la construcción de enunciados .   
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cambio. Las zonas detectadas por los investigadores muestran que hablas de las 
regiones de las cabeceras de los ríos afluentes del Putumayo y el Amazonas se 
denominan         -           12(Montes 2004-2005:98), en oposición a la 
variedad dialectal de las zonas ribereñas denominadas      -           13.  
Para el Trapecio amazónico, Santos (2005) plantea la definición de áreas 
dialectales de forma bipartita: la zona A correspondiente al área del río Cotuhé: 
Chiatü14 y la zona B correspondiente al área que va desde el municipio de Leticia 
hasta Atacuari: Tatüga15. Simultáneamente, Santos (2005:85-87) presenta una 
sub-división en cada zona (ver mapa 2):  
 
Mapa 2: Zonas y sub-zonas dialectales Tomado de Santos (2005:88). 
Corpus  
En lo referente a los datos lingüísticos seleccionados y usados para el análisis de 
la presente tesis, se centran en cuatro relatos míticos compilados en zonas y 
momentos diferentes del territorio tikuna:  
Narrador Relato/compilación Fuentes Origen Convención 
Chetanükü 
† 
Relato de origen 
(1989) 
Inédito: (Goulard et al 
2011) 
Santa Rosa 
de Loreto 
CH 
                                               
12
 “habla de tierra firme” o también denominada habla de la gente de “centro”. 
13
 “habla ribereña” 
14
 Comunidades de San Ventura, Santa Lucia, Nueva Unión, Caña Brava y Buenos Aires.    
15
 Para esta zona, Santos reporta datos de las comunidades Arara, Mecedonia, San Martín, Puerto 
Nariño, San Francisco y Boyahuazú. 
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212 líneas 
Julia del 
Águila† 
Bamachiga 
 (1993) 
Publicado en: (Cogua 
2009:55-67)
16
 
58 líneas 
Puerto 
Nariño 
JA 
Augusto 
Coello 
Ngutapachiga (1993) En prensa: (Montes 2012 
Ms.) 
24 líneas 
Boyahuazú AC
17
 
Jorge 
Manduca 
Relato de los clanes 
(2008) 
Inédito: (Gómez 2008 Ms.) 
247 líneas 
Arara JM 
Tabla 5. Narradores y corpus. 
 
El primer texto (CH) corresponde a una de las narraciones grabadas por el 
antropólogo francés Jean-Pierre Goulard, en uno de sus trabajos de campo. Narra 
este texto el orador Humberto, cuyo nombre en lengua tikuna es Chetanükü: “fruto 
machacado”. La caracterización del contexto de este corpus fue recuperado a 
través de los relatos etnográficos (Goulard 1998, 2009), comunicaciones 
personales con el investigador y un trabajo de campo (2010) con familiares del 
narrador, quienes actualmente residen en el municipio de Puerto Nariño y el 
corregimiento de Villa Andrea (Colombia).  
Los textos 3 y 4 corresponden a dos versiones escritas sobre mitos tikuna, 
reportadas dentro de los variados encuentros de narradores tradicionales llevados 
a cabo en la década de los 90 en la ribera colombiana (Cf Anexo C). 
 
El texto 4 corresponde a una narración compilada en el 2008 en uno de los 
trabajos de campo en Arara, comunidad ribereña del lado colombiano, con el 
sabedor tradicional Jorge Manduca o Yoni como es conocido en la comunidad; 
cuyo nombre en lengua tikuna es                              18.  
                                               
16
  Cf. Pdf en línea: http://www.humanas.unal.edu.co/linguistica/index.php?cID=120 Hiperlink: 
Análisis de dos textos narrativos tikuna. (Cogua 2009:55-67) [Consultado junio 5 de 2012] 
17
 Tomamos como corpus para esta tesis la versión traducida por Montes y Fernández 1993, Cali. 
18
  El (tigre) que sube, salta y se va, se larga al monte de tierra alta (Ramos 2010:331). 
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Mapa 3. Área geográfica de la procedencia del corpus
19
. 1: Texto Chetanükü, 2: Texto Augusto Coello; 
3: Texto Julia del Águila; 4: Texto Jorge Manduca.  
 
Asimismo, la narración de CH fue digitalizada a partir del soporte magnético en 
que se encontraba y fue sistematizada a través del anotador lingüístico ELAN 
(EUDICO Linguistic Annotator)20. La narración de JM fue grabada bajo tecnología 
digital (soportes audio-visuales) y sistematizado de igual manera por el mismo 
anotador.  Las narraciones de JA y AC se compilaron desde su fuente escrita. 
Finalmente, el esquema de la tesis es el siguiente: 
En el capítulo uno se presentan los conceptos que guiarán al lector en el 
abordaje de la temática: definición de términos y estudios a tener en cuenta. 
                                               
19
 Según Santos (com.pers.) la variedad dialectal de Chetanükü corresponde a una de las 
variedades de la zona A (sub-zona: A1) y la variedad de Manduca a la zona B (sub-zona B2). Por 
otra parte los relatos de AC y JA se ubican en la zona B (sub-zona B1). Mapa del territorio tikuna 
tomado de Montes (2004:300) y adaptado para efectos informativos. 
20
 Programa de libre acceso en: http://www.lat-mpi.eu/tools/elan/. Desarrollado por el Max Planck 
Institute bajo la idea original de Birgit Hellwig. (consultado el 02 de noviembre de 2010). 
1 
2 
3 
4 
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Aquí se toman como base teórica los estudios de la escuela estadounidense 
denominada etnopoética y los estudios latinoamericanos. 
En el capítulo dos se presentan las herramientas metodológicas y de análisis, 
también se presentará la metodología a utilizar en el procesamiento de los 
datos. Se hablará sobre el tratamiento de los datos teniendo en cuenta el flujo 
de respiración del narrador y de la narración; además de la separación por 
líneas versos y episodios. En el capítulo tres se presenta la formulación de un 
tipo de re-transcripción desde la etnopoética permitiendo el encuentro de los 
rasgos preliminares de estudio. De allí surgen los primeros resultados del 
modelo de análisis.  
Este modelo se replica en tres narraciones más de la ribera amazónica 
colombiana como se muestra en el capítulo cuatro, en el cual se resaltan 
interesantes afinidades y contrastes que finalmente permiten concluir con 
algunas de las características lingüísticas más destacadas del relato mítico 
tikuna. 
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1. ANTECEDENTES Y NOCIONES 
CONCEPTUALES 
 
El presente capítulo hace un recorrido teórico por los diferentes tópicos que 
construyen la hipótesis de trabajo desde una óptica disciplinar. De esta manera, el 
capítulo se enfoca en el encuentro de un marco teórico para el abordaje de textos 
orales indígenas e investigaciones que ayuden a definir el género (narrativo) y/o 
un tipo (mítico) textual para el fenómeno lingüístico aquí reportado. La discusión 
en este campo -tipología textual- resulta ser un tema complejo, ya que se 
encuentra en un momento crucial de discusión científica. No obstante, se espera 
que el análisis de los datos mismos proporcione un acercamiento a la definición. 
De igual forma, este apartado teoriza sobre conceptos como mito, relato, texto y 
discurso, los cuales convergen y aparecen transversalmente en el análisis del 
fenómeno abordado. Sin más preámbulo se invita a recorrer conjuntamente este 
camino teórico.  
 
1.1. El mito como principio 
Desde sus inicios, el mito ha sido fuente de constantes estudios; se erigió como 
parte fundamental de enseñanza y permanencia de la oralidad para la cultura 
griega y ahora llega a nosotros visto desde diferentes enfoques disciplinarios. El 
mito es, en la actualidad, una palabra muy usada en diferentes ámbitos de la vida 
cotidiana que ha venido adquiriendo múltiples significados. Se le interpreta como 
relato fantasioso que se aleja de la realidad o como concepto que denota 
irracionalidad o misterio; por ejemplo, se habla del “mito contemporáneo” donde la 
evolución, el desarrollo y el progreso son vistos como un enigma para la 
humanidad, pero no se habla de que el mito no es una explicación de la realidad 
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sino sobre la realidad de las cosas, tal y como lo conciben nuestros pueblos 
ancestrales. 
El mito como término, ha sido abordado antropológicamente para referirse a las 
narraciones contadas por pueblos indígenas; estas hablan de la conformación u 
origen del mundo y de las circunstancias en las que las diferentes formas de vida y 
el hombre mismo llegaron a habitarlo (Rapport & Overing 2000:274). El mito se 
manifiesta en cantos sagrados o religiosos, en el origen de creación o algún 
fenómeno natural, supranatural o sociocultural y se ubica en el orden de lo social, 
más que de lo individual (Seymour-Smith 1986:203). El mito en sí es la 
historia  que se cuenta con frecuencia en situaciones ritualmente establecidas 
(Páramo 1997:16), donde se sigue un lineamiento esencial pero no presenta 
siempre la misma forma (Culley 1997:39). Así, los mitos tienen su origen en los 
relatos de tradición oral21 de una comunidad y tienen la capacidad de 
interrelacionarse y analizarse de distintas maneras. El mito como tal puede ser 
recombinado, repetido e hilado de diferentes formas, puede iniciar donde termina 
otro o puede involucrar elementos nuevos o significativos. Por ello se dice que el 
mito no tiene un autor propiamente dicho ya que en el acto de la transmisión oral 
puede sufrir cambios o alteraciones que no modificarían, sin embargo, la 
estructura profunda del mito.  
 
1.2. Algunas consideraciones sobre el mito tikuna 
Según Goulard (2009:41), la mitología tikuna no posee una cronología precisa, sin 
embargo, es posible señalar un espacio o tiempo primigenio en constante 
transformación en el que suceden eventos clave como el nacimiento de los 
gemelos míticos. Al respecto, Goulard habla de este evento como la expresión de 
un modelo primordial que organiza la cosmología y las relaciones entre humanos y 
                                               
21
 Testimonios hablados y cantados, relativos al pasado y que se transmiten en cadena, desde el 
testimonio inicial hasta el que nos llega. (Vansina 1968:33-61)  
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no-humanos, en una procura constante del orden: “La presencia de Joi e Ipi inicia 
la transformación de un estado general indiferenciado, inestable a uno que se 
pone en orden” (2009:41). El autor resume este apartado mítico así:  
“Un hombre llamado Ngutapa ató a su esposa a un árbol en pleno monte para vengarse de 
ella. Fue desatada por un tatatao. Ella se transformó en avispa. Cuando él afilaba sus 
flechitas, fue llamado con las palabras de un canto que provenía del río Eware
22
. Ocultada 
bajo una hoja de árbol ka-una (árbol espinoso no identificado), ella le picó en una rodilla, 
después en la otra. En poco tiempo las rodillas se le hincharon. El hombre tuvo dificultades, 
cada vez mayores, para desplazarse, hasta un día en que decidió, no obstante, ir a 
bañarse al río. A pesar de las recomendaciones de su madre, tropezó con un tronco, lo que 
tuvo el mérito de liberarle las rodillas. De cada una de sus rodillas nacieron dos gemelos; 
de la derecha, Joi que tenía una cerbatana en la mano y su hermana Mowacha con una 
red para cazar; de la izquierda, Ipi con lanza en compañía de su hermana Aü-kü con una 
canasta de carga. Como eran üüne (inmortales), crecieron rápidamente” (2009:391). 
 
En eventos mitológicos subsiguientes, encontramos una situación tabú23 que 
cierra de alguna manera el acto de creación; aquí se reconoce la necesidad de 
relacionarse con el “otro” y se instaura un ordenamiento en la estructura social por 
clanes24, definiendo así mitades exogámicas como regla de parentesco. El mito 
habla del momento en el que Ípi es conminado por Yoí a ir en busca de huito 
(Genipa americana) para pintar a su hijo Wiyakü, fruto de la relación incestuosa 
cometida con Techi25. Ipi consigue este importante vegetal con dificultad, lo raya 
hasta el punto de amputarse a sí mismo (el corazón) y posteriormente, en forma 
                                               
22
Río mítico donde viven los que conocen el estado ü-üne (Nota original del autor) 
23
 Un acto cometido por Ipi el hermano menor de Yoí, quien infringe las reglas prescritas y seduce 
a la esposa de su hermano cometiendo incesto: womachi . 
24
 Nimuendajú (1952:56-58) identifica una gran variedad de nombres de la parte brasilera, 
referenció los treinta más dominantes y los agrupó bajo la división A-B, donde los nombres de cada 
grupo guardan una relación con árboles y animales (A) y aves (B), además de correlaciones con 
Yoí e Ipi.   
25 Gruber (1998:17) menciona que Techi es Tetchi arü Ngu i “la última fruta del Umari”. 
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de migajas, es vertido en el río y se transforma en cardúmenes de sábalos que 
luego son pescados en etapa adulta y adquieren forma humana al pisar la tierra.  
Los informantes citados por Goulard relatan que los “primeros seres pescados” 
morían porque no existían los clanes como tal y las relaciones de parentesco se 
instauraban entre seres de un mismo clan: el cascabel. Por ello, continúan 
relatando, “[n]uestro padre [Yoí] ha lanzado un caimán (ngiri) y los humanos lo 
han comido. Lo han probado. Ellos se multiplicaron…” (2009:84). La historia 
cuenta que a partir de la preparación de este ngiri (Fam. Alligatoridae), se da a 
probar a cada uno de los seres pescados y según el sabor que percibiera, se 
adhería a una mitad clánica, la cual les permitía diferenciarse unos a otros y 
constituirse como comunidad humana (Goulard 2009:96). 
Asimismo, el autor (Goulard 1998:47-49) expone la existencia de términos 
lingüísticos- yeguma y nüküma- que dan apertura a la narración de eventos 
míticos y que permiten ubicar o referirse a ese “mundo del tiempo antiguo”. En 
efecto, la mitología tikuna muestra que la selva actual o el mundo que habitamos 
es el resultado de árboles primigenios que se quemaron y ahora no son más que 
la reproducción de esas especies desaparecidas, las cuales lingüísticamente son 
denominadas especies no verdaderas o no propias: naĩchiku “selva no propia”26. 
Así, este escenario “antiguo” marca comienzos trascendentales de la gran 
epopeya mítica y oral de los tikuna y representa la historia de los inmortales –
üüne- que ahora es narrada por los yunatü27 desde el “mundo de este tiempo”.28  
                                               
26
 El morfema -chiku determina todos aquellos nombres que no son propios, que no son originales. 
Los indígenas tikuna lo usan en algunas expresiones como: korichiku (kori ‘hombre blanco’,-chiku 
‘no propio’), “blanco falso”, para designar a aquellos indígenas tikuna que se comportan como 
blancos sin serlo (Montes 2001).  
27
 Otra palabra tikuna para referirse a los mortales 
28
 nüküma-ü ga na-ane, citado por Goulard (2009:41 ).  
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1.3. Relatos míticos para la posteridad 
 
“El relato está presente en todos los tiempos, en todos los lugares, en todas 
las sociedades; el relato comienza con la historia misma de la humanidad”  
(Barthes 1977:65) 
 
Como afirma la cita, el relato está allí como la vida, presente en todos los tiempos, 
los lugares; presente en el mito, la leyenda, la fábula, el cuento, la epopeya, la 
historia, etc. La narración de historias es una práctica antigua y fundamental, 
producto de la mente. Más que ninguna otra antigua práctica cultural, la narración 
o el relato29 parece estar diseñado para la simulación comprehensiva del hábitat 
humano, formado por las restricciones relevantes de su comportamiento y de la 
relación con el mundo que habita: personas, eventos y fenómenos, espacios 
topográficos, objetos animados e inanimados del mundo, etc. (Leitch 1986:4, apud 
Sugiyama 2001:239).  
 
Por otra parte, los relatos recrean características de los ambientes ancestrales y 
de la mente que los hace posibles. En esta actividad, el ahorro de tiempo en la 
experimentación de primera mano supera la función principal del lenguaje que es 
comunicar. Por ello, el narrador, con su memoria humana finita, más que 
comunicar e informar, busca obtener la atención, aceptación, recordación, 
reflexión -e incluso acción- de sus oyentes (Sugiyama 2001:240).  
 
La narración también puede ser un medio de difusión de las normas aceptables e 
inaceptables de comportamiento y sus consecuencias, un medio para imponer el 
control social y, por tanto, de alcanzar el poder. Hinrich (1997:86-87), por ejemplo, 
observa que los esquimales de Groenlandia incluyen en sus cuentos "un sistema 
                                               
29
 La distinción que hace de relato y narración no se profundiza teóricamente en este estudio, ya 
que uno se presenta como complemento del otro: la narración es el acto de producir un relato.   
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de religión y moral, así como de las leyes y normas para la vida social"30. De este 
modo, el narrador hábil está en condiciones de influir en los escuchas a su 
voluntad, es decir, a través de la implementación selectiva de la historia 
información, el narrador puede manipular las percepciones de la audiencia de 
manera que sirva a sus intereses o finalidades (Sugiyama 2001:241). Esta 
implementación puede ser bien intencionada, como cuando los padres cuentan 
fábulas instructivas a sus hijos para mejorar las probabilidades de supervivencia y 
reproducción del conocimiento, o pueden jugar con la malicia con el fin de crear un 
pensamiento contrario al socialmente establecido.  
 
De esta manera, tanto el relato como el mito presentan una relación horizontal y 
complementaria, pues confluyen en las prácticas humanas de la oralidad y se 
configuran como parte del bagaje epistémico tanto de individuos como de grupos 
sociales. Los relatos míticos alcanzan un significado diferencial dentro de los actos 
comunicativos regulares, pues se constituyen como componentes esenciales para 
el mantenimiento de la memoria colectiva y responden a las cuestiones centrales 
de la cultura de un pueblo. Dentro de las sociedades indígenas el significado de 
los relatos míticos adquiere mucho más significado entendiendo que son 
sociedades de tradición oral. Además de ello, como menciona Páramo (supra), se 
manifiestan en situaciones ritualmente establecidas y se entienden como hechos 
de verdad que se actualizan en boca del narrador y su audiencia31. 
 
                                               
30
 Como también lo muestra Caton (1990:268) para la lengua africana yemeni, el “poder” poético 
también contribuye a la construcción de la realidad social y cultural de un pueblo. 
31 Barthes anota que esta actividad lingüística no es monológica, ya que requiere de la 
participación y cooperación de oyentes, no hay narrativa sin narrador ni audiencia (1988:125). 
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1.4. Relatos míticos tikuna: textos escritos y oralidad. 
Las características lingüísticas de los elementos constituyentes del texto escrito y 
el texto oral resultan diferentes32. La naturaleza de los textos escritos magnifica su 
relación con el contenido, mientras que en los orales se magnifica la relación con 
el contexto; es decir, se da prelación al componente pragmático (García 
2000:138). Dado que el corpus es tomado de la oralidad y llevado a las 
representaciones gráficas de la lengua, el texto caería en la tipología de textos 
escritos tomando parte del tipo: textos narrativos. 
  
1.5. Textos escritos 
La amplia gama de estudios que consideran relatos tradicionales del pueblo 
tikuna, inician con el trabajo etnográfico del investigador Curt Unkel, más conocido 
como Curt Nimuendajú, con The tukuna (1952). Este libro póstumo, hace mención 
de los relatos míticos más representativos de esta cultura: los hermanos Yoí e Ipi, 
Mowacha y Aiküna, las máscaras en el rito de la pelazón, Ariana y el origen del 
maíz, además de otros relatos relacionados con animales y plantas del medio 
amazónico. Las monografías de este etnólogo alemán también han sido una 
fuente importante para las disertaciones antropológicas y lingüísticas sobre grupos 
indígenas de Suramérica, donde las clásicas series Mythologiques de Lévi Strauss 
son un ejemplo.  
 
                                               
32
 Ong (1982:38-42), en su disertación sobre oralidad y escritura, señala que las culturas orales, al 
no tener una familiaridad con la letra impresa, entienden las palabras en su sentido más básico: 
“las palabras son sonidos […] acontecimientos [y] hechos”. De esta manera la palabra resulta ser 
“poderosa y dinámica”, ya que entraña un potencial “mágico”, pues al ser originada desde el 
interior de organismos vivos (hablada y fonada), es a su vez accionada por un poder. Y 
entendiendo que una cultural oral no fija su pensamiento en textos, y las palabras se restringen al 
sonido, los modos de expresión y de pensamiento resultan ser significativamente diferentes. De allí 
el teorema de Ong “uno sabe lo que puede recordar”. Ese saber en culturas orales se fija entonces 
mediante recursos, pautas o fórmulas mnemotécnicas que permiten ser recordadas con eficacia y 
que en las culturas orales no son ocasionales sino abundantes.    
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En Colombia, principalmente se cuenta con trabajos como: Muestra de literatura 
oral en Leticia-Amazonas (Rodríguez de Montes 1981), Mitos de los hombres  de 
negro (Fajardo 1989), Máguta: la gente pescada por Yoí (Camacho, 1995), Torú 
umatuchametu yuuegúgú: Nuestras caras de fiesta (Camacho, 1996), Historias de 
los abuelos de Moruapü (Camacho et al. 2000), el destacado estudio 
antropológico de Les genres du corps. Conceptions de la personne chez les 
Ticuna de la Haute Amazonie (Goulard 1998), iniciativas institucionales como la 
del Instituto Colombiano de Bienestar Familiar (ICBF) seccional  Amazonas, 
acciones propias de la comunidad como Historias de San Martín de Amacayacu 
(Montes 2006) y los importantes estudios lingüísticos de María Emilia Montes que 
han fortalecido los procesos pedagógicos de este pueblo amazónico y colombiano. 
De las anteriores obras, son muy pocas las escritas en lengua tikuna con 
traducción al español, entre ellas contamos Camacho (1995 & 1996), Montes 
(2006), apartes de la tesis –anexos- de Goulard (1998) y la tesis de pregrado de 
Cogua (2009). 
 
En Brasil, los esfuerzos de la Organização Geral dos Professores Ticuna Bilingües 
(OGPTB) y la compañía de investigadores como Jussara Gomes Gruber y João 
Pacheco han impulsado la profesionalización de los profesores bilingües tikuna y 
han generado materiales didáctico-pedagógicos para la enseñanza de la lengua 
materna a partir de relatos tradicionales (Gruber 1997:7). En las más de 90 
escuelas del Estado de Amazonas33 se conoce el libro ganador del premio 
Fundación del Libro Infantil y Juvenil de 1997: O livro das árvores (1997), como 
mejor libro informativo y mejor proyecto editorial. De igual manera, los libros  
Cururugü tchiga (2002) y Weru arü ae (2002) de la OGPTB que fueron escritos en 
alfabeto tikuna –propuesta para territorio brasilero- reflejan una continuidad en 
publicaciones y un compromiso estatal de alfabetización para este pueblo 
indígena. Además de estos documentos, resaltamos los trabajos de Soares (1991 
y 2000); del lado peruano son conocidos los estudios del Instituto Lingüístico de 
                                               
33
  enjamín Constant,  abatinga, S o  aulo de Oliven a, Santo Antonio de do Içá y Amaturá 
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Verano (I.L.V) y del misionero Lambert Anderson, quienes han traducido muchos 
de los relatos bíblicos a lengua tikuna e implementan su propia propuesta 
ortográfica34.  
 
Bajo este panorama, resulta notorio encontrar que, a pesar de la existencia de 
importantes trabajos antropológicos y lingüísticos y de tradición oral sobre los 
tikuna, la mayoría de ellos se encuentren escritos y documentados en idiomas 
como el español, el alemán, el francés, el inglés o el portugués, que contrastan 
diferencialmente con la poca importancia que se le da a la presentación de los 
datos en lengua y escritura tikuna. Asimismo, es preciso señalar que trabajar sólo 
sobre traducciones puede llegar a limitar e impedir el abordaje del análisis de las 
formas y no sólo de los contenidos, ya que la mayoría de los textos se producen 
en contextos institucionales, escolares u organizativos que propiamente no 
corresponden a “contextos naturales” de emisión. No obstante, se hallan algunas 
excepciones, como los relatos y textos presentados en las obras de Nimuendajú 
(1952), Fajardo (1998) y los estudios de Goulard (1998 y 2009).   
 
                                               
34
 En general el proceso de escritura es uno de los puntos álgidos de discusión entre hablantes y 
profesores, y se centra en la forma de escribir esta lengua tonal. Es un debate que aún se 
encuentra en construcción, maestros bilingües de los tres países –Brasil, Colombia y Perú- han 
“iniciado” un proceso de diálogo en el que socializan los avances y fortalezas de adoptar una 
escritura ortográfica. Pero dichos encuentros ameritan más versiones y una posición frente a la 
unificación -o no- de la escritura para los hablantes tikuna de los países hermanos. 
Verdaderamente las acciones en este ámbito resultan ser más efectivas en Perú y Brasil, pues 
cuentan con un alfabeto ortográfico bien implementado. El primero, por la presencia y difusión 
misional en textos escritos y el segundo, por la gran cantidad de población tikuna y los continuos 
programas de profesionalización de maestros indígenas apoyados por el Estado, además del 
componente religioso que también influye en la alfabetización. En Colombia, el proceso se ha 
hecho un poco más lento, pues sólo hasta el año 2002 se presentó al público una propuesta propia 
con el texto Libro Guía del Maestro (Montes ed.), que actualmente se aplica en algunas escuelas y 
que necesita más difusión y debates. Pero estos son procesos que sólo pueden ser asumidos y 
apropiados por los mismos hablantes con el acompañamiento académico de los conocedores de la 
lengua. Para más detalles de la discusión, ver la tesis de Maestría de Nerea Leturia (2010). Un 
gran avance para aquellas generaciones que deseen incursionar en la era digital, es disponer de 
fuentes para ordenadores como Doulos SIL y Charis SIL, las cuales se ajustan a las 
particularidades tonales y segmentales de esta lengua indígena, tres tonemas: alto, bajo y extra-
bajo para seis vocales orales y nasales.  Este es un aspecto que se tomará en cuenta para la 
transcripción de los datos en lengua tikuna usados aquí y a lo largo de la tesis. La fuente Charis 
SIL. Sitio web: http: //scripts.sil.org./cms/scripts/page.php?site_id=CharisSIL_download. 
(Consultada el 22 de Octubre 2008). 
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1.6. Oralidad 
La oralidad siempre juega un papel importante en la transmisión de los relatos 
míticos, no sólo en las comunidades tikuna que conocemos actualmente sino en 
los pueblos indígenas del mundo. Para el pueblo tikuna, Nimuendajú (1952:55) 
reportó la existencia de juegos verbales que reunían a la gente en el patio, 
además de leyendas e historias tradicionales que acompañaban las fiestas de 
danza y ceremonia; también anotó que los juegos de adultos eran promovidos por 
chamanes curanderos de reputación, de los cuales no se encontraba mucha 
información. Hoy en día, los abuelos son los principales protagonistas de los 
relatos orales en las comunidades tikuna. Camacho vincula varias fuentes orales 
colombianas aún existentes, pero en la realidad son más numerosas las extintas 
(Cf. Camacho 1995, 1996 & 2000).  
 
Los continuos diálogos entre comunidades, abuelos y profesores bilingües, han 
nutrido el encuentro de la tradición oral y la enseñanza de la lengua materna en 
las escuelas indígenas colombianas. Sobresalen los encuentros de ancianos I en 
Boyahuazú y Cocharredonda (1989), con una segunda versión en Puerto Nariño 
(1993), los Talleres de Traducción y Análisis realizados por la Corporación 
Educativa Hijos de la Selva en Macedonia (2002) y los Talleres de Transcripción y 
Traducción de la tradición oral Tikuna: relatos de Chetanükü, (2006 a 2009) en 
Leticia (ver Anexo C). Los anteriores eventos resultan ser parte de los 
antecedentes para la metodología de traducción y análisis que se ha aplicado en 
el estudio de textos de Chetanükü y para identificar temas de gramática textual y 
de algunos temas etnopoéticos. 
Los relatos orales de Humberto Chetanükü trabajados en los talleres de 
transcripción y traducción, han sido una valiosa fuente oral que ha permitido 
proponer que los relatos míticos poseen una forma especial de ser contados. Allí 
se mencionan detalles que sólo unos pocos conocen, como canciones y 
pormenores míticos propios del tiempo antiguo, y que particularmente son los 
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abuelos quienes pueden dar cuenta de ellos. Pero no todos los abuelos tikuna 
tienen la misma pericia al narrar una historia mítica, ya que se debe expresar y 
poseer cierta “competencia”35 lingüística particular, propia de los “narradores 
tradicionales” y/o “abuelos sabedores”.  
 
En resumen, los relatos míticos y el contexto donde se enuncian resultan ser de 
gran interés lingüístico, ya que permiten explorar algunos de los elementos 
pragmáticos, como la interpretación específica de un concepto o los llamados 
también mundos compartidos, que pueden mostrar y contribuir a las descripciones 
gramaticales en curso: gramática de la oración vs. gramática del texto.   
 
1.7. El mito como puente teórico  
A partir de los diferentes estudios antropológicos se legitima el término mito 
teniendo en cuenta la cosmovisión indígena. Así, autores como Malinowski, Lévi 
Strauss o Hymes han hecho del mito su fuente de análisis y, desde diferentes 
enfoques: funcionalista, estructuralista y simbólico, han aportado al gran debate 
académico acerca del mito, la racionalidad y “el pensamiento salvaje”. 
Para el enfoque estructuralista, que en gran medida se basa en los planteamientos 
teóricos de la lingüística, el mito no reflejaría la estructura social de un pueblo sino 
el valor cognitivo que se expresa en la relación de los elementos del mito y la 
estructura profunda del pensamiento humano (Rapport & Overing 2000:277). Esto 
deja ver que el mito es una necesidad colectiva y que se usa como contexto para 
establecer distintos significados sobre un mismo hecho (o diferentes posibilidades 
interpretativas de la mente humana). De ahí que pueda ser comparado y 
organizado a partir de grandes temas o mitemas, tal como fue planteado por Lévi 
Strauss en sus estudios mitológicos.  
                                               
35
 Cf. postulados teóricos de Hymes (1981 y 1996) y Francis (2001) más adelante. 
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Desde el funcionalismo, el rol del mito radicaría en su valor pragmático de hacer 
cumplir creencias y de funcionar como legitimador de la estructura social, 
constituyéndose así como una carta de navegación del marco social y político de 
una comunidad (Malinowski 1948:84). A su vez, en los hechos míticos, los 
elementos sociales, políticos y religiosos no son disociables, ellos constituyen 
parte fundamental de la concepción del mundo indígena y permean diariamente 
sus actividades. Estas concepciones permitieron que otro enfoque (Hymes 1981) 
entrara en el escenario y recogiera aspectos propios de la producción del mito que 
se estuvieron dejando de lado, es decir, el rol dialógico y performativo del mito 
estaba siendo aislado del contexto y del diario vivir de las comunidades. Esta 
nueva metodología acopió valores específicos que culturalmente son significativos 
en estos actos comunicativos como lo son la puesta en escena del relato, la 
intención y estilo del narrador, y los alcances poéticos y morales que allí se 
manifiestan (Rapport & Overing 2000:280).  
 
1.8. Antropología lingüística o lingüística antropológica 
De acuerdo con Duranti (2000:20), el término lingüística antropológica o 
antropología lingüística presenta diferentes posturas que a lo largo de la teoría se 
van solapando, dada su naturaleza interdisciplinar. Es presentado como un campo 
nutrido de variados métodos y disciplinas que buscan proporcionar una 
comprensión de los distintos aspectos del lenguaje. Toma como base una posición 
etnográfica, en la producción de relatos de las estructuras lingüísticas tal como 
aparecen en el seno de grupos humanos en un tiempo y espacio determinados. Es 
un intento académico de sumergirse en el mundo de hablantes y actores sociales, 
quienes son miembros de comunidades vinculadas a instituciones que comparten 
creencias, expectativas y valores morales.  
Se distinguen así métodos y objetivos específicos en el relato etnográfico que 
buscan encontrar una visión del lenguaje que contempla tanto el conjunto de 
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estrategias simbólicas que forman parte del tejido social, como la representación 
individual de mundos posibles o reales. La antropología lingüística resalta que el 
lenguaje es dinámico y por lo tanto sus prácticas desempeñan un papel esencial 
en la mediación de aspectos materiales e ideativos de la existencia humana y, por 
ende, en la creación de maneras singulares de estar en el mundo (Duranti 
2000:22-23). 
Es así como surge la idea de preguntarse por aquellos aspectos que se 
manifiestan en el acto comunicativo: los valores morales expresados en la 
narración, las características del narrador, su estilo y la responsabilidad de las 
palabras que enuncia y cómo lo enuncia frente a sus oyentes, quienes finalmente 
son los principales evaluadores del evento comunicativo como tal.   
 
1.9. Estudios del texto  
Los estudios formales del texto surgen en las décadas de los años 60 y/o 70 del 
siglo pasado, como un “nuevo” campo de la lingüística en la que se buscaba 
diferenciar los análisis que se enfocaban a nivel oracional y aquellos que 
contemplaban las relaciones gramaticales más allá de la oración. Los análisis a 
nivel oracional resultaron ser insuficientes al momento de abordar fenómenos 
como la correferencia y la pronominalización, entre otros. Por ello, muchos 
estudiosos del lenguaje intentaron ensanchar su perspectiva de análisis y tomar 
como unidad fundamental de estudio no ya la oración, si no el texto (García, 
2000:136). 
El texto, según Halliday & Hassan (1976:1), es definido “to refer to any passage, 
spoken or written, of whatever length, that does form a unified whole”. El texto es 
entonces una unidad en uso del lenguaje, que nace como teoría en el seno de la 
lingüística y se proyecta como un explicandum lingüístico con capacidad de 
analizar más que una simple secuencia de enunciados (García, 2000:138). 
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A mediados de la década de los 80, la Lingüística Textual (LT) centraba la mirada 
en tres tipos de abordajes: a) el análisis transfrástico, b) las gramáticas textuales y 
c) la teoría del texto36. A finales de los 80´s y principios de los 90´s, los estudios 
sobre LT tuvieron eco en Latinoamérica, en especial Brasil (Koch 1989, 1997, 
2011, Koch & Travaglia 1990 Marcuschi, 1997). Inicialmente, los esfuerzos se 
enfocaron en entender la coherencia y la cohesión del texto37. Allí, Koch & 
Travaglia (1989, 1990) consideraron la coherencia como principio base para 
interpretar el texto y concordaron con Charolles (1987) en la idea de tres 
supuestos: a) la coherencia textual no se constituye como única propiedad del 
texto; b) con base en a), la coherencia textual no se confunde con la cohesión –la 
cual no es condición necesaria ni suficiente de la coherencia-; c) la coherencia 
resulta de la acción conjunta de una compleja red de factores: de orden lingüístico, 
cognitivo, sociocultural, interraccional, etc. En este punto, el énfasis resaltaba no 
solo el texto sino también el contexto, no sólo la producción sino también la 
recepción (Koch 1999:179).  
De esta manera los estudios del texto pasan a ser trabajados dentro de sus 
contextos pragmáticos (Da Costa 2011:97). Luego la discusión teórica se tornó 
plural, convergente y con amplias expectativas de estudio. En la actualidad, los 
estudios de la LT se orientan al entendimiento de la cognición, el procesamiento 
textual, la memoria, y las estrategias socio-cognitivas involucradas en el texto.  
Igualmente, la discusión sobre el tema de los géneros y tipos textuales se 
encuentra en incremento38. La tendencia es una mirada al pasado con los 
                                               
36
 a) Interés por aquellos fenómenos que no se explican mediante teorías sintácticas y semánticas; 
se limitó al abordaje de la frase. b) Descripción por la competencia textual del hablante (influencia 
de la gramática generativa). c) El texto pasa a ser estudiado dentro de su texto de producción bajo 
la óptica de no tener en sí un producto acabado y entenderlo más como un proceso. (Da Costa 
2011:96) 
37
 a) Coherencia: se refiere al modo como los elementos subyacentes a la superficie textual 
(elementos lingüísticos) vienen a construir, en la mente de los interlocutores, una configuración 
vehiculadora de sentidos. b) Cohesión: Fenómeno que se refiere al modo como los elementos 
lingüísticos presentes en la superficie textual se encuentran interligados, por medio de recursos 
también lingüísticos, formando secuencias vehiculadoras de sentido. (Koch 1997: 35-41) 
38
 Es muy probable que este tema no se resuelva en este estudio, para el caso tikuna, pues es muy 
difícil concluir sobre si estos relatos representan o no un género de manera suficiente y completa o 
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postulados de Bakhtin (1982:261), quien distingue dos tipos de géneros textuales: 
los primarios (ciertos tipos de diálogo oral) y los secundarios (literarios, 
periodísticos y científicos). Al primero le atribuye lo que prototípicamente se 
encuentra en la comunicación interpersonal y al segundo le denota la capacidad 
de poder absorber y reelaborar el primero haciendo que pierda su relación 
inmediata con el contexto –semejante al efecto que causa en el lector la narrativa 
escrita- (Da Costa 2011:100).  
No obstante, Francis (2000:74) indica que la noción de género implica estructurar 
el discurso de tal manera que sobresalga una selección de rasgos de superficie, 
es decir, mecanismos de cohesión que se apartan de su significado referencial. 
Estos mecanismos o segmentos textuales, pueden ser de gran extensión y se 
establecen por medio de recursos lingüísticos que se denominan articuladores 
textuales u operadores discursivos (Koch 2002: 132). No obstante, el abordaje de 
estos articuladores u operadores puede presentar limitaciones, más cuando 
suelen omitirse detalles propios de la narración en la transcripción.   
 
1.10. Texto y narrativas orales indígenas. 
Hymes (1981), en el inicio de sus estudios con comunidades indígenas ya 
señalaba la necesidad de develar la estructura implícita de los relatos tradicionales 
indígenas para acercarse a la construcción de los mismos: los referentes sociales 
y culturales que allí emergen. Y años más tarde, reitera que ese supuesto de 
narrativa escrita en párrafos se arraigó tanto en los investigadores sociales, que 
gran parte de la narrativa oral tradicional del mundo se publica en prosa (Hymes 
2010:475).  
                                                                                                                                               
si son apenas una muestra inicial en la que pueden caber otros productos y otras prácticas 
sociales. 
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1.11. Latinoamérica y los estudios enfocados en el 
discurso. 
En el ámbito latinoamericano, en las últimas décadas del siglo XX, los problemas 
de traducción-transcripción con lenguas indígenas eran también notables. Ya se 
mostraba la preocupación entre antropólogos y lingüistas por representar el corpus 
con los caracteres adecuados y sin oraciones que se delimitaran por signos de 
puntuación. La cuestión aquí no era ajustarse a la poética de euro-occidente, sino 
encontrar formas inherentes a la expresión narrativa de la oralidad indígena (Cf. 
Basso 1973, 1989, Candre & Echeverri 1993, Echeverri 2002, Sherzer 1981, 
1987). 
Sherzer (1981), en sus estudios para la lengua kuna -pueblo situado en la zona 
fronteriza de Colombia y Panamá-, señalaba un enfoque de estudio centrado en el 
discurso39 para aproximarse a la relación lengua-cultura-sociedad. Allí menciona 
que la crítica literaria, al sacar del escenario de análisis temas como la metáfora, 
la cohesión, la estructura de la línea y el verso, la dramatización y aspectos 
gramaticales de estilo en las lenguas ágrafas, cerraba la atención a temas básicos  
y de interés tanto para lingüistas, folcloristas y antropólogos (1981:306). Sherzer 
también apunta que el estilo o arte verbal tiene una función central en todos los 
aspectos de la vida social y cultural del pueblo kuna; y siguiendo la propuesta de 
Hymes, el autor apuntó:  
“la línea es la unidad básica de todas las formas de discurso cuna, desde la más 
informal y coloquial hasta la más formal y ritual. Es independiente y además 
relacionada con las unidades gramaticales tales como fonemas, morfemas y 
                                               
39
Sherzer (1987) en su artículo A Discourse-Centered Approach to Language and Culture formula 
la reinterpretación de la relación lenguaje-cultura a partir del estudio centrado en el discurso.  Años 
más tarde, Beier et al. (2002:122) retoman y discuten el discurso diferenciándolo de la noción de 
Foucault, asumiéndolo no como una práctica comunicativa acompasada de prácticas sociales y 
políticas, ni como sistemas ideológicos que animan estos amplios campos. En su lugar, el discurso 
-como se tomará también para esta tesis- se refiere a las instancias reales del uso del lenguaje y 
patrones de estas instancias dentro de sistemas de prácticas comunicativas que incluyen tipos de 
organización como géneros de habla, esquemas de participación y la poética del performance 
verbal; término que se acerca más al uso y significado dado en la antropología lingüística.   
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oraciones y es la unidad de discurso más abiertamente marcada, lingüística y 
musicalmente” (Sherzer 1990:22). 
Asimismo Franchetto, en un estudio de la forma y poética de la lengua kuikúro -
lengua Caribe perteneciente al complejo cultural del Alto Xingú-, resalta que dentro 
de las variadas formas del discurso, las ejecuciones de habla estilizada, 
formalizada y ritual son estilos caracterizados por “trazos poéticos y musicales 
bien marcados” que se articulan a la forma particular de organizar los elementos 
formales internamente y al lenguaje metafórico usado por el narrador, permitiendo 
a su vez distinguir significados esenciales de la existencia en sociedad y en el 
cosmos (Franchetto, 1989:2). La autora desde su estudio ya se acercaba al 
abordaje de tres géneros del habla kuikúro y visualizó en los rezos, la 
conversación del jefe y la narrativa, una forma de repetición que caracterizaba el 
arte verbal tradicional kuikúro: el paralelismo40.   
 
En este escenario, Sherzer (1992:22) ya señalaba contemplar las particularidades 
de las lenguas, mostrando la “necesidad de desarrollar términos y definiciones 
precisas válidas transculturalmente y empíricamente para designar características, 
dimensiones y patrones de habla” en comunidades amerindias, que permitieran a 
su vez estudios comparativos, además de ahondar más sobre el arte verbal de 
estos pueblos41.  
Años más tarde, Beier et al. (2002: 129-136), sobre un área de discurso 
amazónica, realiza una propuesta tipológica y se refiere a formas de discurso tales 
como "Dialogue, dialogical performance, echo speech, ceremonial greeting, 
evidentiality, speech reporting practice, parallelism, special languages and 
                                               
40
 El paralelismo es un rasgo formal de la narrativa que es marcada por un número de 
construcciones sintácticas que garantizan la estructura y coherencia del discurso. Además se 
considera que son técnicas de memorización y de interacción con la audiencia que obedecen a la 
característica efímera del medio oral (Franchetto ,1989:5). 
41
 Es de resaltar que habitualmente estas temáticas pasan por la gramática textual y se enfocan en 
algunos temas que los lingüistas tradicionales consideraron como rasgos ‘paralingüísticos’, pero 
que en estas formas orales resultan ser esenciales. Se trata así de una labor complementaria y no 
excluyente.   
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shamanistic language use"42, entre otros, que son sustentados con varios trabajos 
realizados por investigadores, latinoamericanos y extranjeros, con base en 
lenguas amerindias43. 
Hasta este punto, se ha delineado un recorrido teórico que permite ubicarse en un 
panorama que da cuenta de los principios formales de organización de las 
narraciones amerindias formulados por Hymes. Esto hace volver la mirada a la 
narrativa oral amerindia desde los marcadores métricos orales y los elementos 
recurrentes que constituyen el principio regulador de las narraciones orales de 
estos pueblos aborígenes.  
 
1.12. Estudios sobre el discurso en lengua tikuna 
Bajo la óptica del panorama anteriormente expuesto, se destacan dos aportes 
teóricos guiados por Soares-Facó, que permiten cimentar las bases del 
subsiguiente análisis. En la obra de 1991, se expone un análisis fonológico del 
discurso intitulado “autobiográfico” del líder político-comunitario brasileño Pedro 
Pinheiro.  En su publicación de 2007, la autora analiza un relato 'verídico' sobre la 
muerte de Nimuendajú, el cual es relatado por un testigo tikuna quien construye el 
texto mediante el uso de elementos discursivos. Aquí la autora argumenta que la 
lengua tikuna ostenta marcadores epistémicos y un marcador discursivo: aiküma 
como marcador de certitud;               y     como marcadores de duda; 
chauka “según yo”, kümana “es esto ¿ah?” (Soares 2007:226).  
Estos segmentos discursivos permiten que el narrador lleve al auditorio en su 
compromiso de legitimar lo dicho, logrando que el auditorio no ponga en duda su 
                                               
42
 Los términos aproximados para el español serían:“diálogo, representaciones dialógicas, habla 
eco, encuentros ceremoniales, evidencialidad, prácticas de habla reportada, paralelismo, lenguas 
especiales y de uso chamanístico”. 
43
 Aquí se ubica una referencia hecha para la lengua tikuna (Cf. Facó-Soares 1991). 
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palabra y se exprese una “soumission tacite de l auditeur   l autorité du locuteur”44 
(Íbid:227-230), que contrasta con los demás marcadores discursivos que expresan 
duda, objetividad o especulación.  
Dentro de este marco, ha de considerarse que el abordaje de estos elementos 
lingüísticos se enmarcan en lo que en lingüística se ha denominado 
evidencialidad45 o validez epistémica de la información, una especie de nexo entre 
el texto y el contexto a través de la gramática, que puede arrojar datos 
interesantes al ser tratados y observados con tacto.  
Justamente, los estudios sobre evidencialidad han sido tema de interés en las 
últimas décadas en lenguas indígenas amazónicas. Aikhenvald & Dixon (1998) 
documentan este tópico bajo una óptica tipológica y areal en la Amazonia. Los 
autores postulan la existencia de ciertas características formales que se 
manifiestan en lenguas circunvecinas y que permiten su agrupación a partir de 
variados y complejos sistemas que se relacionan con la validez epistémica de la 
información reportada. Entre ellos se destaca la información reportada de (+/-) 
primera mano, la información de (+/-) segunda mano y (+/-) visual, (+/-) no visual, 
(+/-) directa o reportada, etc.   
Por su parte, Landaburu (2005) destaca, en un estudio sobre algunas de las 
lenguas del norte de Suramérica, sistemas morfológicos “relativamente 
sofisticados” para calificar el conocimiento que tiene el hablante sobre la 
información transmitida. En consecuencia, el autor destaca la presencia de dos 
importantes dimensiones epistémicas, como sigue en la tabla: 
Dimensión 1 Dimensión 2 
En la cual el hablante cualifica ante el oyente la 
validez de la información transmitida. Aquí se 
combinan varias sub-dimensiones:  
 
a)  Adhesión subjetiva del hablante a lo que 
En la cual el hablante manifiesta al oyente las 
circunstancias de adquisición de la información. 
Esta manifestación no implica una gradación 
sino posiciones desligadas. Se discriminan bajo 
dos variantes :  
                                               
44
 “Sumisión tácita del auditor a la autoridad del que habla”. 
45
 Landaburu (2005) problematiza la traducción y alcance del concepto “evidencialidad o evidencia” 
en el ámbito de la lingüística y resalta la importancia de nominar este fenómeno a partir de estudios 
reportados en lenguas amerindias.  
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dice (escala de certeza). 
 
b) Relación de autoridad de conocimiento entre 
hablante y oyente (posiciones estatutarias). 
 
c) Fuerza del compromiso asumida por el 
hablante frente al oyente (verdad, fiabilidad y 
responsabilidad gradual) 
 
a) Circunstancias causantes de la información 
(fuente de información). Manifestada según su 
naturaleza sensorial exteroceptiva (vista, oído, 
tacto, gusto, olfato) sensorial interoceptiva 
(sensaciones corporales), mental no sensorial 
(recuerdo, adivinanza, sueño) y discurso ajeno. 
 
b) Efectos de adquisición de la información y/o 
las circunstancias efecto de la información. 
 
Tabla 6. Dualidad epistémica según Landaburu (2005:7-8) 
En este sentido, Landaburu (1976:99) expone en andoke la categoría de asertivo46 
y la forma particular como los relatos míticos se construyen en torno a la 
modalidad epistémica:  
“El relato mítico muestra un uso interesante de los afijos de asertivo. La escogencia del 
sufijo revela la actitud del narrador acerca de la validez del mito. El uso de –ñé sitúa el 
mundo del mito en una temporalidad nuestra o cercana a la nuestra.  El narrador utiliza -ñé 
para referirse a acontecimientos míticos absolutamente seguros para él.  Si utiliza –háñé, 
quiere indicar que los acontecimientos míticos, indudables por otro lado, le han sido 
revelados por otros sabios. Sin embargo él los asume y los sitúa en nuestra temporalidad. 
–pé no se puede utilizar para el mito; -pé sitúa los acontecimientos en una pasado histórico 
constatado por el locutor.  Aunque el narrador haya “visto” los acontecimientos míticos, los 
ha visto en una esfera donde existen permanentemente. El mundo del mito no es un 
mundo lejano (pasado); es un mundo permanentemente reactualizable (por la meditación o 
por el uso de plantas psicotrópicas). Es un mundo cercano. Si el narrador utiliza –hápé es 
que no quiere comprometerse en cuanto a la verdad del relato, -hápé sitúa los hechos en 
un pasado transmitido por tradición oral. Los mitos contados con –hápé se vuelven 
semejantes a los relatos históricos y están sometidos como ellos a la duda que soporta 
cualquier testimonio no verificable. (...), nuestro “profesor” de andoque nos dijo algún día:  
“háñé” es palabra de narrador seguro. Mi papá (...) dice ahora a mendo –hápé. Pero es 
porque la gente no pone el mismo cuidado, -hápé es palabra nueva para los mitos (...) es 
como menos seguro”. 
                                               
46
 El asertivo o palabra base según Landaburu (2000:278) consta de tres elementos: núcleo del 
asertivo o índice referencial de la entidad, una marca de ubicación temporal y una marca de 
modadlidad cognitiva. Así, el asertivo se conforma bajo el siguiente esquema:  
ASERTIVO = +modalidad cognitiva +índice referencial +tiempo. 
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El anterior fragmento es un buen ejemplo del nexo entre gramática textual y 
relatos míticos indígenas, el cual resulta ser interesante al explorar los corpus 
míticos tikuna, ya que en esta lengua se han detectado formas de caducidad como 
formas modalizadoras (Cf. Soares-Facó 2007), poco exploradas tanto en la 
gramática oracional como en los textos: elementos internos al texto 
complementarios de elementos externos como pausas y ritmo, los cuales son 
propios del quehacer de la etnopoética.  
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2. HERRAMIENTAS METODOLÓGICAS 
Y DE ANÁLISIS 
 
El presente capítulo delinea las herramientas metodológicas empleadas para el 
análisis del corpus, a partir de los postulados teóricos de la escuela 
norteamericana de la etnopoética. Aquí son importantes las estrategias de 
transcripción que ofrece este método, el cual permite un acercamiento al objeto de 
estudio de manera organizada y concisa.  
Este sub-campo de la antropología lingüística se basa en un conjunto de métodos 
de análisis que ubica los relatos y los mitos dentro de sus contextos e idiomas 
originales. Uno de los precursores iniciales de este enfoque fue el reconocido 
investigador estadounidense Dell Hathaway Hymes, quien propuso “revelar” la 
estructura implícita de las narraciones tradicionales indígenas (1981:6-7), para 
rescatar y entender ese arte verbal que muchos antropólogos habían dejado de 
lado en sus transcripciones. Hymes retoma la tarea a partir de cuatro narraciones 
indígenas (transcritas mas no grabadas de las lenguas estadounidenses Chinooka 
de Oregon y Washington) con base en elementos retóricos: prefijos y partículas 
identificables en los textos, llegando a obtener una versión más literal pero 
versificada, no de acuerdo al gusto del traductor sino de acuerdo a los elementos 
métricos y retóricos descubiertos en el texto original (Echeverri 2002:106).  
Las bases teóricas de este movimiento tuvieron simultáneamente eco en los 
estudios de Dennis Tedlock (1983), en su obra The Spoken Word and the Work of 
Interpretation, en la cual el autor plantea la necesidad de ir más allá de las normas 
de la literatura escrita para la colecta y transcripción de narraciones orales, a partir 
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de su experiencia de trabajo de campo en comunidades indígenas en Nuevo 
México47.  
Asimismo, Hymes veía la narrativa como un género universal que se involucraba 
centralmente en los eventos de habla donde la cultura se re-creaba y se 
transmitía. (Sherzer et al 2010:9). Visto de esta manera, la concepción de las 
narrativas como un todo se organizan, para Hymes, en términos de patrones 
formales y ascéticos –poéticos- y no en términos de patrones de contenido o 
temáticos. Así, las narrativas desde esta perspectiva son organizadas en líneas y 
grupos de líneas (versos y estrofas), donde la organización de ellas en las 
narrativas es un tipo de patrón implícito que crea efectos narrativos: énfasis e 
insistencia, divisiones temáticas de las narrativas etc. (Cf Hymes 1998, 1996:166-
167). La narrativa es por tanto vista como una forma de acción y de 
representación (performance)48 donde los significados generados son efectos del 
mismo performance, de aspectos culturales y semánticos que salen a flote bajo la 
función poética del lenguaje confinada por Jakobson (1960) y su concepción 
poético-estética de la estructura del lenguaje.  
 
De esta manera, la década de los 80 fue un lustro reivindicador del arte verbal 
amerindio ya que planteaba un énfasis claro: su restauración, reconstrucción y 
                                               
47
 Con base en esta publicación, Echeverri (2002:108) señala que uno de los aportes importantes 
de Tedlock a este campo, se encuentra en el principio métrico fundamental: las líneas se definían 
no tanto en los versos, si no en el flujo respiratorio, las pausas del narrador y en el flujo mismo de 
la narración.  Asimismo, Tedlock señaló que los elementos prosódicos, la entonación, el énfasis, el 
volumen y las pausas, que generalmente se perdían en la transcripción, deberían tener una 
representación adecuada (recursos tipográficos).    
48
 Para Bauman (1992:182-183), el concepto performance se refiere a un campo de estudios que 
se identificaron dentro de lo que se llamó folklore y de donde se dio una reorientación general que 
surgió en el seno de la literatura oral, donde los textos, los mentefactos, entre otros, lo conforman. 
La literatura oral se entiende entonces como comportamiento de aquel acto verbal que se da como 
acto comunicativo: actos performativos. Estos actos contienen una especial acción artística o 
evento artístico que se pueden develar a partir de un campo ya conocido por antropólogos y 
lingüistas como es la etnografía del habla. Eventos y actos de habla conforman así ese 
performance. De esta manera, el performance habla del arte verbal como acción, como formas 
orales artísticas donde el uso o concepción de literatura oral se toma como práctica: texto y 
contexto en acción. 
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repatriación, partiendo de la idea de que hablantes, narrativas y poblaciones 
indígenas estaban desapareciendo rápidamente, tal como sigue sucediendo hoy 
en día (Cf. Blommaert 2006, Grinevald 2005 ). 
 
Los principios teóricos que adoptó Hymes (1996, i-ii) para centrar las bases de su 
estudio giran alrededor de los siguientes postulados:  
a) Las representaciones narrativas orales son organizadas en términos de líneas y 
grupos de líneas, y no en términos de oraciones y párrafos.  
b) Siguiendo los razonamientos de Jakobson (1960), las relaciones entre las 
líneas y el grupo de ellas se basan en el principio general de organización poética 
llamado “equivalencia”. Este concepto, menciona Hymes, involucra cualquier 
rasgo del lenguaje. Son rasgos que constituyen líneas definibles bajo 
características como: intensidad, acento tonal, consonantes iniciales (aliteración) y 
otras formas de equivalencia que se ubican bajo aquello que es definido como 
métrica.  
c) Las secuencias de unidades equivalentes comúnmente se constituyen en 
términos de unos pocos patrones numéricos: conjuntos de dos y cuatro, y 
conjuntos de tres y cinco. Allí, uno de estos pares es el patrón no marcado y los 
otros pueden servir como marca para señalar rasgos de énfasis e intensidad (Cf. 
Hymes 1985b, 1987). 
d) Los textos no son ordinariamente constituidos de acuerdo a la secuencia de 
unidades o de longitud fija. Más que eso, la representación de una narrativa puede 
diferir de otra, respondiendo a la variación del contexto y la intención. Los patrones 
de un texto como un todo son una configuración emergente (Hymes 1985a).  
e) Las variaciones y las transformaciones en las narrativas aparecen para 
involucrar un pequeño número de dimensiones que corresponden a los 
componentes de la etnografía del habla.  
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Para Hymes era importante reconocer y esquematizar el campo en el que jugaba 
la etnopoética. Aquí, el uso de la competencia que se involucraba en cada acto 
comunicativo, la forma de constituir los llamados “géneros” y las diferentes formas 
de representación o de performance (códigos y cambios de estilo), recogían parte 
de las preocupaciones que se deslindaban de la teoría de la etnografía del habla y 
la comunicación (Blommaert 2006:231). Asimismo, Hymes (1981: 79) anotaba que 
la “apreciación y la interpretación de las representaciones como eventos únicos 
pueden ser unidos al análisis del señalamiento de reglas y regularidades que 
hacen que las representaciones o performances sean posibles e inteligibles”. 
 
Finalmente Blommaert (2006:234 apud Hymes 1996:166), en su revisión de 
estudio sobre la etnopoética, señala que lo que hace que las narrativas tengan un 
componente poético es el hecho de que las historias puedan ser organizadas en 
líneas, versos y estrofas, y que éstas se conecten por un conjunto de 
características formales que identifiquen y conecten partes de las historia -parejas, 
tríos, cuartetos etc.-. Se trata así de un nivel implícito de la estructura, que revela 
una dimensión “cultural” de la narración y de una “gramática” inconsciente que 
manifiesta funciones y efectos dirigidos y organizados por los narradores.  
 
2.1. Resultados de la aplicación del método etnopoético.  
Dos de las transcripciones de las narraciones o corpus de esta tesis (Anexo A y B) 
fueron asesoradas por hablantes nativos y escritos en lengua tikuna procurando 
ser fiel al texto original. Para ello ajustamos la propuesta ortográfica tikuna 
colombiana que, desde el año 2002 (Cf. Montes et al), se implementa en las 
escuelas de educación bilingüe en las comunidades indígenas del Trapecio 
Amazónico colombiano. Asimismo, la versión escrita en español es un ejercicio 
casi inconcluso que intenta aproximarse y privilegiar el sentido de las 
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proposiciones en lengua tikuna, por lo cual es posible encontrar palabras sin 
traducción al no encontrar una palabra adecuada. 
El Anexo A contó con la transcripción y traducción de Loida Ángel, natural de San 
Martín de Amacayacu y etnoeducadora de la escuela Agustín Codazzi. Es 
necesario tener en cuenta que la grabación de Chetanükü49 que trabajamos en 
esta tesis, fue material fundamental de trabajo para los Talleres de Transcripción y 
Traducción promovidos por el investigador Goulard y la lingüista María Emilia 
Montes en el marco del proyecto “Elementos de sintaxis compleja y elementos de 
textolingüística ( radición oral tikuna)” iniciado en el 2006, por ello el texto ya 
mostraba un proceso definido de trabajo que constaba en la reproducción de la 
cinta, escucha y transcripción de los enunciados y una posterior traducción al 
español.  
Sin embargo, los encuentros anuales de los talleres con profesores y hablantes 
tikuna (2007 a 2008), mostraban la necesidad de refinar el proceso, especialmente 
en la edición de los enunciados (separación y unión de palabras) e información 
complementaria que aclaraban ciertas ideas y pasajes expresados por el narrador. 
Para estar más cerca del proceso de transcripción realizado por la profesora 
Ángel, en el 2008 me desplacé unos días a la comunidad de San Martín, en la que 
paralelamente a sus actividades como profesora, coordinamos espacios 
vespertinos para la revisión del texto en el que se develaban más detalles y 
correcciones con cada ejercicio de escucha.  
Así, esta metodología de trabajo perduró durante el desarrollo de los talleres de 
2007 a 2009. Por otra parte, para este tiempo la tesis no se decantaba por una 
respuesta clara sobre la manera de abordar temas recurrentes como la repetición 
de palabras que inquietaban la transcripción y otros fenómenos que se instalaban 
en el plano de la gramaticalidad de las frases, es decir, en el ajuste de las 
                                               
49
  La grabación seleccionada para esta tesis consta de 23 minutos y hace parte del acervo oral 
tikuna compilado por el antropólogo Jean-Pierre Goulard con el narrador Chetanükü en varias 
sesiones de encuentros comunitarios. Dividida en varias sesiones y soportes, las grabaciones 
enumeran diferentes episodios míticos de los cuales hemos seleccionado un segmento: el inicio, 
que habla del nacimiento de los héroes míticos hasta su crecimiento.  
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oraciones para que cada línea tuviera un sentido concordante con la estructura de 
la oración en tikuna.  
Bajo esta fórmula de trabajo se lograron identificar características de la narración y 
del narrador, que fueron detectadas y referenciadas en los textos -anexos- A y B-.  
A partir de allí, se formularon convenciones que señalaban pistas claras de trabajo 
que iban, a su vez, posicionando rasgos estructurales y estilísticos que se tuvieron 
en cuenta en el análisis que se mostrará en el capítulo tres y cuatro. De esta 
manera, se presenta a continuación un fragmento: las diez primeras líneas del 
trabajo preliminar del texto 1, para ejemplificar y fijar así la fórmula de trabajo a 
partir del conocimiento de la etnopoética, sugerida en los trabajos de Hymes y 
Tedlock (Cf. Capítulo uno): 
Texto 1A: Versión de los talleres de transcripción y traducción de la tradición oral 
tikuna (2006-2009). 
1. Yegum  ni  g     g  Ngut p  
 n ese tiemp  est    el   uel  Ngut p  
2. Yegu  nu   ni, t  d neu  
En ese tiempo él se demoraba raspando su dardo 
3.  i d guneu       Ngut p  
El   uel  Ngut p  r sp  sus d rd s 
4. -          ĩ    t g  t  d guneu  
-¿Qué es? Dijo él raspando su dardo 
5.   m  t m        up n    d  guewi 
Su abuela Tupana la que está arriba dijo 
6. -               !  
- ¡dijo verdad! 
7.  i d gune        Ngut p  ti d guneu  . 
El abuelo Ngutapa raspó, raspó su dardo 
8. Düdü, che, che a ochagu ti dü, ti dü 
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El sonido del raspado del dardo sonó dü dü, che, che  
9. Yeguma, yeguma a türewa 
   En ese rato, en ese rato en el puerto 
10. Ngutapa tütü, Ngutapa tütü Ngu omariyana tütü Ngutapa tutu 
Ngutapa serás picado, Ngutapa serás picado, Sí, Omariyana serás picado, 
Ngutapa serás picado 
 
Texto 1B (Anexo A): Versión de trabajo a partir de los postulados de la 
etnopoética: líneas, versos, estrofas y secciones:  
Yegum  ni  g     g  Ngut p    
yegu   
 n  quel tiemp  est    el   uel  
Ngut p  , en ese 
momento 
I 
i 
 nu   ni t  d neu  ti d guneu   él se dedicaba a raspar su arma  
  [..] 
 ti d guneu       Ngut p   
“t     ni ” 
  t g  t  
d guneu  
    él raspaba su arma, el  abuelo 
Ngutapa -¿Qué es? 
Dijo él raspando 
su arma 
 
 
  […] 
  m  t m        up n    
d  gue i  
“ en ”   t u  
Su abuela Tupana la que está 
arriba: - ¡verdad! 
Dijo 
 
 ti dügune        Ngut p  ti 
d guneu  
 El abuelo Ngutapa raspó, raspó 
su arma 
5 
 
  düdüüü che    [sonó] düdüüü, che   
   che a ochagu ti dü, ti dü dü    che [cortó] el dardo raspó, 
raspó 
 
Yeguma en ese instante ii 
 yegum    t re á    en ese rato en el puerto   
 ‣ Ngut p  t t  , Ngut p  t t , 
ngu 
 ‣ Ngutapa serás picado, Ngutapa 
serás picado, sí 
10 
 
  ‣  m riy n  t t , Ngut p  
tütü 
 ‣ Omariyana serás picado, 
Ngutapa serás 
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picado 
 
Las diferencias en los textos 1A y 1B se consolidan en la forma de tratar los datos. 
El anotador lingüístico (ELAN) seleccionado permitió analizar datos en multimedia 
(audio y video), visualizar el flujo de la voz en la narración e identificar cortes o 
silencios que se dejan manipular y marcar con más claridad bajo la ayuda visual 
del oscilograma.  
Asimismo, teniendo en cuenta el flujo de la voz, la línea para esta tesis se definió a 
partir de los cortes o pausas de respiración realizadas por el narrador siguiendo 
los aportes de Echeverri (2002). Los versos, a su vez, se demarcan por partículas 
retóricas que marcan el inicio de un argumento o la cohesión de una idea con la 
otra. Las escenas son demarcadas por los hechos narrativos del relato que se 
muestran a través de cambios de escenario donde los personajes terminan y se 
desplazan, se mueven o se dejan de mencionar, etc. 
Hasta aquí se ha presentado un fragmento del corpus con los fundamentos 
metodológicos de análisis (ver también conceptos infra). A continuación, en los 
anexos A –capítulo 3- y B -capítulo cuatro-, se retomará este método para re-
analizar con más fundamento los enunciados y la organización temática del texto.  
 
2.2. Convenciones de lectura para el corpus.  
Las convenciones de lectura para los datos fueron demarcadas bajo los siguientes 
parámetros, según el método aplicado: 
Línea: las líneas no siempre corresponden a oraciones completas, se encuentran 
definidas y motivadas por el flujo de la voz del narrador y por lo tanto, el corte o 
partición se hará teniendo en cuenta los rasgos prosódicos. Cada línea ha sido 
numerada y señalada de cinco en cinco en la margen derecha del texto. La 
primera línea del verso ocupará un renglón en el texto, alineada a la margen 
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izquierda, y en caso de exceder el espacio tendrá un sangrado evidente (quince 
espacios) en el siguiente reglón. Con respecto a las líneas sub-siguientes a la 
principal, estas tendrán un sangrado mínimo (tres espacios), para expresar 
continuidad y adhesión al verso. La longitud de las líneas funciona asimismo como 
indicador del tempo de la narración. Líneas cortas indican un tempo lento y líneas 
largas un tempo acelerado.   
Verso: los versos, a diferencia de la línea, son oraciones que agrupan varias 
líneas. Se caracterizan por señalar rasgos prosódicos como la intensidad, 
marcadores retóricos y silencios elocuentes o pausas largas. En el caso de los 
silencios largos, estos tomarán el espacio de una línea completa y se 
referenciarán en la margen derecha con dos o tres puntos entre paréntesis 
dependiendo la duración del silencio – dos puntos menor y tres puntos mayor-.  
Estrofa: las estrofas o secciones conforman unidades que marcan el 
agrupamiento de líneas que se relacionan semánticamente con el tema central de 
lo que se enuncia o con semejanzas formales o de contenido. Se componen por 
un número limitado de versos y se harán evidentes en la margen derecha del texto 
bajo numeración romana (mayúscula).   
Escena: las escenas o secciones se caracterizan por señalar rasgos inherentes al 
texto en las que se aborda un tema particular. Estas secciones, agrupadas en 
estrofas, marcan las particiones del cuerpo del texto bajo criterios de contenido, 
intención o estilo. Se componen por un número limitado de estrofas.   
Finalmente, el uso de caracteres ortográficos como la coma, el punto, signos de 
admiración e interrogación fueron reservados para la versión traducida español. 
De igual forma, la traducción en líneas para la versión española puede o no 
coincidir con el contenido y significado de las líneas en tikuna, por ello la 
traducción no debe considerarse como reflejo absoluto del enunciado en tikuna. 
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2.3. Algunos conceptos para tener en cuenta. 
Habla reportada: El habla reportada señala los diálogos de los personajes del 
mito y son marcadas entre comillas (“_”) en la versión tikuna y precedidas por un 
guión (-) en la versión española.  
El habla reportada ha sido estudiada en la tradición lingüística desde una gran 
variedad de perspectivas. Sin embargo, en las últimas décadas se ha venido 
dando un gran auge -necesario- de estudios en el ámbito de las lenguas indígenas 
y sus discursos, como una herramienta social de estudio para etnógrafos del habla 
y antropólogos (Cf. Hymes 1992:45-46). De acuerdo con Bakhtin (citado por 
Besnier 1992:162) el problema se sitúa entre el narrador y el texto, puesto que la 
voz narradora y la voz narrada influyen cada una en el discurso. Así, el autor 
planteó correlaciones entre varias estrategias de habla reportada y sus funciones 
semióticas.  
Uno de sus principales aportes se centra en el contraste entre el discurso 
directamente citado y el discurso indirectamente citado. Para Bakthin y sus 
colaboradores (Ibíd.), el uso directo de una cita se relaciona con la autenticidad e 
integralidad del mensaje citado y es relacionado con un estilo lineal, en el cual el 
autor de la cita y el reportador de ella guardan la máxima distinción uno del otro. 
Por otro lado, la citación indirecta es relacionada con un estilo pictórico o 
representativo, donde la citación indirecta emerge con el flujo del discurso de tal 
manera que permite una amplia manipulación e interpretación de la cita. 
Palabras sonoras: las palabras sonoras corresponden a palabras que difieren de 
la enunciación no marcada de las palabras. Aquí encontraremos estribillos 
cantados y palabras onomatopéyicas e ideófonos. Estas palabras serán señaladas 
con el signo ‣ para los estribillos y en versalita o cursiva para los ideófonos y 
onomatopeyas.  
El término ideófono (Doke 1935:118) remite a expresiones onomatopéyicas o 
sinestésicas, las cuales se distinguen como grupo por las propiedades sintácticas, 
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morfológicas y fonológicas. Estas tienden a tener una función emotiva y son 
asociadas a estilos particulares de habla y estilos dramatizados (Voeltz & Kilian-
Hatz 2001).  
Fonológicamente, los ideófonos pueden prolongar un fono o sílaba y duplicarse 
total o parcialmente para marcar número, intensidad, duración o iteración. 
Morfológicamente, pueden aceptar sufijaciones y sintácticamente pueden cumplir 
funciones semejantes al adverbio, es decir, pueden aparecer en una oración y 
ubicarse antes o después del verbo principal del enunciado. Algunos ideófonos 
duplican la raíz verbal ocurriendo en este caso un tipo de onomatopeya, otros 
terminan con el sufijo y otros son constituidos por más de un ideófono. 
Generalmente, cada ideófono expresa solamente un verbo. En especial, los 
verbos expresados por ideófonos son verbos de movimiento, que también 
expresan una acción que ya ocurrió o una acción actual. Como característica, 
algunos de los ideófonos se componen del radical verbal que representan, pero 
otros no tienen ninguna semejanza fonética con el verbo. También pueden 
aparecer sin el verbo que representan, tomando así una función sustitutiva (Beck 
2005: 3-7).50. 
Silencios elocuentes: El silencio, según Ephratt (2007a:14), se distingue entre 
quietud, pausa, silencio y silencio elocuente. El primero se remite al acto de 
dormir, meditar o compartir con extraños un viaje en bus; el segundo a la 
planificación (en conversaciones), toma de decisiones, a cuando se respira o se 
traga; el tercero se remite al mutismo temporario o crónico, a las prohibiciones 
para hablar o la censura.  
El silencio elocuente a su vez se remite a momentos de silencio motivados por 
instituciones o actos públicos como ceremonias religiosas, funerales, palabras 
tabú o momentos de silencio; a los constituyentes de una conversación como en la 
                                               
50
 Aunque los ideófonos tienen una única estructura tonal y silábica, ellos pueden ser encontrados en 
categorías gramaticales como los nombres, los verbos, los adjetivos y los adverbios. Sin embargo, datos 
reportados por Tedlock (s.f.) revelan que las lenguas Bantú marcan una señalada representación ideofónica 
a categorías diferentes al verbo.  
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toma de turno en el habla, el término de una conversación o a preguntas retóricas. 
De la misma manera, el silencio elocuente se remite a silencios icónicos que 
representan metáforas, eufemismos o alusiones a otro referente: lo no dicho.  
Así, Ephratt (2008) ve el silencio elocuente como un signo lingüístico ligado a 
varias de las funciones del lenguaje, en las que se expresan emociones, énfasis, 
intimidad o la función emotiva. En la función conativa, representan actos de habla 
directos y/o indirectos. En la función poética, las metáforas y elipsis son ejemplos 
del silencio poético y en la función fática el silencio es un contacto significativo del 
mantenimiento de la alianza comunicativa. El silencio elocuente es entonces 
también un componente de interacción.   
Paralelismo: El paralelismo es un rasgo formal de la narrativa que es marcado 
por un número de construcciones sintácticas que garantizan la estructura y 
coherencia del discurso. Finnegan (1992:98) lo define como “una especie de 
repetición (en general un patrón binario) en el cual un elemento es cambiado y 
otro (en general la propia estructura sintáctica) permanece constante”. El 
paralelismo es también un conocido mecanismo poético presente en el discurso 
humano, que se puede presentar en sucesiones de líneas o en unidades 
separadas. De igual forma, se considera que son técnicas de memorización y de 
interacción con la audiencia, que obedecen a la característica efímera del medio 
oral (Franchetto 1989:5). 
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3. CARACTERIZACIÓN DE 
ELEMENTOS PRAGMÁTICOS, 
TEXTUALES Y GRAMATICALES DE 
UN RELATO MÍTICO TIKUNA DE 
ORIGEN: ANEXO A 
 
El presente capítulo analiza la versión de origen de los hermanos Yoí, Aiküna, 
Mowacha e Ipi narrada por Chetanükü en lengua tikuna. Esta representación o 
performance51 tiene una duración total de 23 minutos. Para la versión escrita 
original (remítase texto 1A en el capítulo uno) se presentan 396 líneas. La sección 
que se analiza aquí se relaciona con el apéndice denominado Anexo A, contiene 
212 líneas que corresponden a cerca de doce minutos de la grabación original52.  
Las líneas, como se explica en el capítulo dos, se conforman a partir de rasgos 
prosódicos. Las líneas más largas tienen una duración de cinco a siete segundos, 
siendo 7,77 seg. las de máxima duración (ver líneas 29, 95, 119, 203). Los 
silencios son naturalmente frecuentes en la narración, sin embargo los silencios 
elocuentes tienen menos presencia y tienen un rango de duración entre 0,7 y 0,5 
unidades de segundo. El silencio más largo se cuenta entre un intervalo de 0,5 y 
0,7 centésimas de seg. Estos silencios de igual manera marcan el inicio de 
algunos versos y permiten a su vez identificar el tempo de la narración.  
El texto en cuestión se divide así en 38 versos, que a su vez se reparten en 5 
estrofas (Cf. Anexo A). Tomamos como punto de partida la escena o sección A, en 
la que se relata el nacimiento de los héroes míticos y sus hermanas. Esta sección 
                                               
51
 Para retomar el concepto, ver nota 48 en el capítulo anterior. 
52
 La muestra es relativamente pequeña, sin embargo, a lo largo del análisis percibiremos que la 
riqueza de los datos presentados nos permiten identificar los principales rasgos del estilo narrativo 
de Chetanükü y la estructura narrativa del relato que nos comparte. A partir de este momento, la 
lectura del anexo A será guiada bajo los tópicos encontrados en la investigación y que aquí se 
denominan rasgos lingüísticos.   
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llega hasta el instante en la que los niños conocen la verdad de la muerte de su 
padre e inician la búsqueda del tigre que lo llevó al deceso53.  
Es de anotar que el análisis que se presenta a continuación corresponde a un 
escrito sin contexto estrictamente dicho, es decir, poseemos informaciones 
etnográficas valiosas mas no registros audiovisuales del relato, por lo tanto 
algunas líneas necesitan de explicaciones adicionales que se recogen a partir de 
cotejos del mismo tipo (textos escritos) y diálogos con hablantes tikuna. Las 
características expresadas en el texto, tomado en su sentido literal como texto 
impreso, permiten recuperar rasgos o tópicos que resultan ser los principales 
hallazgos o resultados de esta investigación, esta vez en una exploración a nivel 
textual con alcances pragmáticos.  
Así, se toman en consideración rasgos característicos de las narraciones míticas 
tikuna o relatos míticos tikuna, como el uso de adverbios o deícticos que perfilan 
las primeras líneas del relato, los silencios, el diálogo citado o habla reportada, el 
uso de ideófonos que se incorporan en el performance narrativo y algunas formas 
de tratamiento ahora en desuso.  
3.1. Análisis de elementos con valor deíctico y 
demostrativos en el relato de Chetanükü.  
En este apartado se analiza el tema de deixis54 por separado: las palabras 
adverbiales o deícticos del tiempo caduco y el tiempo vigente, señalando que, a 
                                               
53
 La sección B, que no está incorporada en los anexos, da continuidad a la historia y relata el 
momento en que los hermanos míticos crecen, achican el mundo con el cabello de Mowacha y 
Aiküna y mediante un pequeño puente, la boca de Ipi convertido en caimán, empiezan a pasar por 
allí uno a uno todos los animales. Este episodio marca una nueva etapa o episodio mítico, en la 
cual los hermanos inician la organización de su territorio. Luego de una fuerte batalla y de dar con 
el culpable de la muerte de su padre, la carne recuperada es colgada en la cumbre de la casa y 
dispersada por unos pequeños loros que, al tener contacto con el suelo, allí empiezan a erigirse 
hombres de toda clase: brasileros, peruanos, gringos, los blancos, etc. 
54
 La deixis resalta la naturaleza del signo y la distinción entre aquellos que se muestran naturales 
y aquellos que son arbitrarios. Los índices o deícticos pertenecen a una tríada de signos (símbolo, 
índice, icono), pero aquellos que se denominan deícticos tienen la facultad de guardar algún tipo 
de relación existencial con su referente. Esta categoría se extiende a expresiones lingüísticas 
como los pronombres demostrativos (éste, ésta, eso), pronombres personales (yo, tú, él), 
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pesar de tratarse de un texto nominado en un tiempo mítico, el narrador recurre al 
uso de ciertas partículas que nos hacen pensar en un entretejido de tiempos que 
se acondicionan de acuerdo al momento de la enunciación.  
 
3.2.Elementos con valor deíctico caduco  
Los relatos míticos tikuna dentro de sus primeras frases enuncian adverbios 
temporales o deícticos que localizan la historia en un tiempo pasado (Cf. Camacho 
1995, 2000; Soares-Facó 2000, 2005; Goulard 2009). Este contexto se podría 
asimilar a lo que podríamos entender cuando escuchamos frases como: “Érase 
una vez”, “hace mucho tiempo”. En tikuna, yeguma55 es la palabra que se ha 
traducido como ‘en aquel tiempo, cuando’ (Goulard 2009:41) (Cf. Tabla 1). Sin 
embargo, dadas las múltiples funciones que presenta en el relato y el estilo del 
traductor (Loida Ángel), esta palabra se presenta aquí con diferentes traducciones 
que concuerda con: 1) la función de ubicar al oyente en un espacio y un tiempo 
determinado; 2) dar seguimiento o continuidad a una acción y 3) una de las 
fórmulas usadas por el narrador para dar por finalizado un diálogo o introducir 
nuevos elementos o personajes a la historia56. 
  
El relato inicia con la presentación del personaje central de la historia: Ngutapa, 
quien después de una serie de pequeños episodios resulta ser el progenitor de los 
héroes culturales tikuna. Es así como en la línea uno, Chetanükü introduce su 
                                                                                                                                               
expresiones temporales (ahora, entonces, ayer), y expresiones espaciales (arriba, abajo, encima); 
estas expresiones afectan gran parte de la comunicación lingüística y señalan importantes 
aspectos del contexto socio cultural. (Duranti 2000:44)  
55
 Este elemento es un conector oracional, puede enlazar secuencias o la oración principal y la 
subordinada. El hecho de variar en tiempo-caducidad, hace que tenga elementos deícticos, ya que 
el tiempo gramatical es deíctico (Montes com.pers.). 
56
 La palabra nüküma o nücüma es también un adverbio que típicamente identifica narraciones 
caducas o de tiempos remotos, donde la conformación del mundo actual se encontraba en 
transformación, por lo que se refiere, de igual manera, a un tiempo mítico.   
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relato con la palabra yeguma, la cual es acompañada por la partícula ga57, que se 
relaciona con la ubicación del tiempo caduco.  
(1)     Yeguma ni  g     g  Ngut p  yegu 58 
         DEÍ-CAD   V-COP  G  abuelo  G  Ngutapa    DEÍ-CAD   
          n ese tiemp  est    el   uel  Ngut p  , en ese tiemp   
 
Este mismo elemento con valor deíctico funciona como preámbulo a acciones 
importantes del relato, como se ve en las siguientes líneas:  
(8)          Yeguma 
              DEÍ-CAD               
              En ese momento  
 (9)         yeguma a türe-wá 
               DEÍ-CAD G puerto-LOC 
              en ese rato en el puerto 
 
En la línea ocho, el narrador introduce la escena y la atención se desplaza al 
puerto. Esta línea se constituye en el preámbulo a uno de los trozos del relato 
donde el narrador cambia su registro e interpreta un estribillo relacionado con 
Ngutapa. Asimismo, la emisión de la palabra yeguma en segunda instancia es 
traducida como “en ese rato”, y/o “en ese momento”. Según la traductora, la 
primera emisión introduce la siguiente línea y la segunda línea actualiza la acción 
en un punto particular de ubicación espacio-temporal.  
 
                                               
57
 Las partículas o palabras monomorfémicas gramaticales del tikuna ga, ya/a, i, determinan el 
tiempo del enunciado. Concuerdan con los deícticos en tiempo y marcan género.  
58
 En esta línea se puede ver la actuación de otro elemento deíctico como lo es      , el cual 
cierra la línea; puede estar relacionado con una abreviación o apócope de la palabra yeguma. La 
presencia de la palabra      , en un segundo momento pero en la misma línea, es considerada 
aquí como un deíctico que reitera y expresa una función diferenciada dentro del relato que será 
comentada más adelante.  
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Además de actuar como preámbulo a este estribillo, encontramos otra función del 
elemento con valor deíctico que se presenta en las líneas 21 y 22 en las que se 
expresa el énfasis o foco, bajo la compañía del verbo cópula de 3ps59, la cual es 
precedida por un silencio elocuente que la perfila como cabeza de verso y 
confirma la focalización de la acción: 
(21)        Yeguma ni  
                DEÍ-CAD V-COP 
                 s ent nces  
(22)        yeguma ni  yeguma ni  
               DEÍ-CAD V-COP DEÍ-CAD V-COP 
                s ese m ment , cu nd   
(23)        wena-gu, wena-gu    t g u  
              SUC-veneno  SUC-veneno así hizo60 
               h c    s , h c    s ,  s  h c    
  
Este tipo de enfoque se adhiere a otra de las estrategias usadas por el narrador 
para dar seguimiento o continuación al relato y seguir hablando del actante 
principal de la historia: Ngutapa. De la misma manera, la línea 34 evidencia 
aspectos semejantes al anterior: una marca de cambio de enfoque y el preámbulo 
a la repetición del estribillo abajo anunciado (35 y 36). Esta vez el elemento 
deíctico es sufijado con una muletilla frecuente en este narrador  kü o akü61.  
(34)      Yeguma-akü   t -g     ngune-u   
             DEÍ-CAD-MUL   otra-voz   apareció-ACU         
             As  en  tr s m ment s   
         ‣Nugt p  tütü,                           Ngutapa serás picado 
            ‣Ngut p  tütü,                           Ngutapa serás picado          
                                               
59
 Montes (2004:85) menciona que el uso de la cópula es la fusión morfofonológica entre la forma 
personal y el radical verbal del verbo “ser”, le atribuye usos focalizadores que se confirman en este 
relato. 
60
 Literalmente, “así dijo”.  ara la traducción, “así hizo”. 
61
 ¿Diminutivo?  
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        ‣   t  ech  tütü,                         t  ech  serás pic d  
           ‣Omariyana tütü.                        Omariyana serás picado             
 
Dentro de las características halladas encontramos apartes donde el narrador 
hace pequeñas intervenciones (relacionadas con el ahora de la narración) y 
termina lanzando una pregunta al público que no se responde. La respuesta solo 
es conocida por los oyentes y hace parte del juego informativo o estilo del 
narrador.  Para enlazar su intervención, volver al tiempo del relato y reincorporar al 
sujeto principal del mito (Ngutapa), el narrador hace uso de elementos con valor 
deíctico como se observa en las siguientes líneas: 
           hit    m -r u  nge u   t  em -kü? [.] 
              Acaso  DEÍ-COMP amanecer G luna-NOM 
              Ac s  exist  n meses c m  h y existen?  
(64)      Yeguma 
             DEÍ-CAD 
               nt nces  
          tá turá  n t  ch -        
             3ppl ____ de una vez 1ps-MUL EXC 
   se enc ntr    gr ve,   hh   
 
En el texto se aprecia una pequeña pausa entre las líneas 64 y 65, el elemento 
con valor deíctico se toma como el enlace de un comentario entre el narrador y los 
acontecimientos de la narración. Este signo también nos permite señalar el inicio 
de un verso. Al final de la línea 65 la expresión      nos indica el estado del 
protagonista, quien en la siguiente línea toma el uso de la palabra en boca del 
narrador.  
A su vez, apareciendo al inicio de la línea (71), se emplea la palabra yeguma con 
el verbo cópula62, esta construcción permite establecer la identidad entre 
                                               
62
 En tikuna el verbo copulativo ser conforma ciertas construcciones oracionales ecuativas, las 
cuales expresan propiedades y características esenciales, inclusión en una clase y/o identificación 
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referentes nominales de dos o más oraciones. Así, se detecta una más de las 
funciones asignadas a este elemento con valor deíctico, es decir, la introducción 
de un diálogo personificado por el narrador y antecedido por yeguma   ĩ:  
[…] 
 (71)    yeguma ni : -  r   ugum  ni  d  á t r  ch eru p  u  , t     
               eru p  u  
            DEÍ-CAD V-COP: Ya  DEÍ  V-COP     ver-LOC POS-3psg rodilla-IN, 3ppl-IN    
            nt nces, - Ya llevas mucho con la rodilla hinchada, la rodilla que  
          est    negr   
[..] 
 
Para esta línea, nótese que la traducción se inclina por la palabra ‘entonces’, no 
obstante indica el turno de habla de la madre-abuela. De esta manera, 
encontramos que el uso del deíctico cumple funciones importantes en el 
seguimiento de las acciones, pues enfoca la atención hacia la voz de un personaje 
(en este caso, la madre-abuela) y marca un cambio importante de voces en la 
narración, distinguiendo la voz del narrador de la voz performada por él.  
 
Como ya se ha enunciado, la función de este elemento con valor deíctico es ubicar 
temporalmente un enunciado y marcar el turno de habla de un referente nominal 
en el relato. En las siguientes líneas podemos apreciar otra función, la cual señala 
el momento mismo en el que acontecen los hechos dentro del relato o tiempo 
mítico. Así lo muestran las líneas 193, 195, 210 y 212:  
 
(193)        Yeguma t -  t n  d   i t n  t    r  fe , fe    r  gum -r    
                 En ese momento ellos fueron a trozarla, a cortarla y luego la  
                 acomodaron. Se balanceó, se balanceó y quedó como siempre,    
                                                                                                                                               
de un ser. Así, el verbo ser se flexiona como todos los verbos con marcas de persona y no recibe 
marcas aspectuales propias de los verbos (Montes 2004:110). La cópula es estrictamente 
unipersonal y se estatiza en tercera persona. Asimismo, supone procesos de enfatización o 
focalización, los cuales se muestran en la literatura incipientemente explorados (Montes 2004:85).  
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                 c m   ntes est     
 
(195)      Yeguma, yeguma t  ti uch   - Ñum t  ni  pem   t chi  - Ni   
              Chaunetü  
                n ese m ment   l    uel   est    list  p r  c nt rles, - Ahora sí  
               les v y   c nt r p rque tum  r n mi m t , es verd d niet s  
 
            n t   ch  m g t n  chiu      n         tá, yeguma t   n  u  
                de un  vez, ell s qued r n muy quietic s, escuch r n l s ni  s, en  
               ese m ment , s  escuch r n    
 
         Ye    t  ch   ga yeguma ga t m t   y n  me  ti y echig  ti  
            y echig  
             Se  lej r n l s niet s, mientr s t nt  fuer n creciend  y fuer n      
             creciend   
 
En los ejemplos se ve secuencialidad o simultaneidad de acciones en el pasado, 
todas igualmente bajo un uso muy típico de los conectores. En este contexto, el 
pasado caduco es mantenido a lo largo de la historia, aún si no es señalado 
explícitamente bajo la partícula ga. No obstante, el cierre del verso (línea 212) 
retoma la partícula y reactualiza el tiempo. La traducción para yeguma, señalada 
como “en ese tiempo”, refiere al tiempo interno del relato y por ello las acciones se 
gestan dentro de ese contexto caduco y mítico que enuncia el narrador. En las 
líneas 193, 195 y 210, el elemento con valor deíctico no es acompañado por la 
partícula ga y es referenciada en las líneas 188 (para las líneas 193 y 195) y 212, 
donde termina o cierra la escena.  
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Como hemos visto, en el inicio de una narración, en la secuencialidad y la 
simultaneidad se establece con el uso de yeguma, ahora observemos qué sucede 
en la línea 119:  
 
      -           um -t -i  uen  - á ch -     t g -   g  yeguma   i g  Ngut p   
     VOC madre VOC DEÍ-PROS-V(ir)  V(cazar)-LOC 1ps-ACU V(decir)  G   DEÍ-CAD  abuelo G  Ngutapa 
 
  uen   á t   ch -    n  gum    t m  r   ch gu net   gur   uen  -  -t -   
 V(cazar)-LOC   PROS 1ps-ACU 3ps DEÍ   G 3ppl-GEN  dardo verdad V(soplar)-veneno-LOC-PROS-ACU 
 
- Mamá, ahora me voy a la cacería, en ese momento dijo el abuel  Ngut p  ,  
-  e v y   l  c cer   p rque teng  mis d rd s, les ech r  venen  y me v y   c z r    
 
En la línea anterior, la traducción ‘dijo Ngutapa’, que está en español, no posee 
correspondencia con un referente explícito en tikuna, basta con hacer uso de 
yeguma y entra la voz directa del personaje; así el conector puede suplir aquella 
función que en nuestras lenguas está dada por formas de subordinación para 
discurso citado.  
Asimismo, la línea es encabezada por un vocativo, la palabra con valor deíctico se 
inserta como una frase explicativa en medio de un diálogo. Estas palabras 
resultarán ser aquellas últimas frases que el narrador reporta de Ngutapa. Lleva 
todas las marcas de pasado, es decir, se hace visible la concordancia con la 
partícula ga, se hace explícita la forma nominal de “dardo”, que en líneas 
anteriores se presentó como dügune (ver líneas 3 y 5) y no como dardo, ochagu, 
como se evidencia en las líneas 7 y 11963. La posible explicación a este recurso 
usado por el narrador se ubica en el manejo de la información, donde los 
apartados más importantes, como lo son las últimas palabras y versos de 
Ngutapa, son llevados con cautela y algo de expectativa. 
                                               
63
 La palabra dügune refiere a una incorporación nominal: dü (raspar) gu (plural) ne (palo) 
literalmente: ‘raspar-palos’, que en la traducción se denominó como ‘arma’. 
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3.3. Otros elementos deícticos con contenido de 
caducidad  
Tal como lo presentan las tablas 1 y 2, la palabra yema corresponde a un 
demostrativo64 caduco -o anafórico femenino65- que puede ser interpretado como 
“aquella”, refiriéndose a una persona, o “allá, en aquel lugar”. Nótese que la tabla 
2 nos presenta yema como una palabra genérica que no hace diferencia de si se 
trata de un nominal animado o inanimado66.  La línea que se cita a continuación es 
introducida por la cópula de 3ps.  
          (46)    Ng m  , ng m   ni  g    um   ni    u yema yema t m    yea         
                      um   ni  
                   PRON-f-SOC, PRON-f -SOC COP  G tatatao-COP tatatao                       
                   DEÍ-CAD  DEÍ-CAD  3Ppl-NOM  DEÍ-CAD  realmente  
                    r  ell , er  ell , er  t t t  , el t t t   l  ll m   ll , es t t t  ,     
                  es t t t  , ell  er , er  ell  re lmente  
 
Nótese que esta línea resulta ser la manifestación explicita de un episodio 
intrigante durante toda la estrofa 1, corresponde igualmente al penúltimo verso (x) 
donde se devela quién es que está cantando en nombre de Ngutapa, una entidad 
animada. La palabra utilizada por el narrador para referirse a la ‘madrona de las 
avispas’ se enuncia bajo el elemento con valor deíctico yema, elemento que se 
                                               
64
 Los demostrativos son típicas formas deícticas vacías que adquieren su valor en el contexto de 
enunciación; estas formas pueden ser demostrativos que acompañan al nombre como en el 
ejemplo o anafóricos que lo reemplazan. 
65
 La tabla 1, tomada de Facó Soares, presenta este demostrativo como masculino “aquele”, los 
datos que se presentan a continuación confirman que el uso de este elemento con valor deíctico se 
utiliza para nominales femeninos, como lo presenta la línea 46, confirmando la información 
presentada por Montes (2004). 
66
 O sea, se trata de un anafórico que además es la forma no marcada o genérica; según Montes 
(comp.pers.), lo femenino es lo no marcado o forma por defecto. 
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repite con cierto énfasis. ‘Era ella, era ella, el tatatao’. De igual manera, la palabra 
yea –deíctico vigente- se manifiesta en la línea como “allá”, un elemento que 
remite a una localización lejana visible. Otra presentación de yema puede 
observarse en la línea (60) donde la palabra cumple la función de indicar “aquella” 
rodilla de Ngutapa. Otras palabras deícticas como guma y yima son enunciadas 
en las líneas 119 y 140 respectivamente. La primera se relaciona con los dardos y 
la segunda se relaciona con una forma especial de tratamiento hacia el tigre que 
se podrá analizar mejor en el apartado sobre formas de tratamiento.  
También se encontró en el corpus que no siempre el elemento con valor deíctico 
yeguma, en la misma línea, nos ubica en el tiempo, pues puede llegar a funcionar, 
de mejor manera, en la recuperación del referente nominal principal, a modo de 
concordancia; permitiendo desambiguar casos donde no se hace fácil diferenciar 
el uso de dos deícticos temporales (caduco y vigente) en una misma línea. Así lo 
podemos corroborar en la línea 204, donde previamente (línea 203) se venía 
enunciando el elemento deíctico de tiempo vigente        : 
      (203)    Ng gum   i   g g  t ch n  t ch n   i r    i   g gu   i   g gu  
                   ng gum   t    n  á “ng   pá ch ut   ” Ñ    n m  y   i 
                   Cuando se dice tigre no le gusta, nos tiene rabia, pero cuando se le dice       
                     uel ,   uel   n  se r  i , le gusta que se le trate bien. -¡sí nietos!  
                   Dice el tigre. 
  
         (204)     Ai yeguma ai         
                       el tigre, en ese tiemp ,  l tigre   
 
La distinción de tiempo puede verse confusa, ya que la línea 204 es encabezada 
por el nominal ai “tigre” más yeguma (caduco) y seguida por el mismo nominal 
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más         (vigente). Claramente la línea 204 depende del verso (viii) que 
enuncia un tiempo vigente.  
Por otro lado, se pudo establecer que el elemento con valor deíctico vigente 
ng gum  concuerda con una serie de palabras que se refieren a términos de 
difícil explicación para los traductores67, y de las cuales se observa la ausencia de 
las partículas que marcan temporalidad y género. Así, el narrador juega 
nuevamente con la ubicación del tiempo y realiza un énfasis en la nominación del 
tigre bajo una forma especial de tratamiento.  
 Ai yegum   i ng gum   el tigre, en ese tiempo, al tigre CH204 
“ng gum   che e    g gu n  
ng m  ch   
ng gum  r  
ng gum ” 
-En ese tiempo se tenía que 
nombrar al tigre de 
 che e  , en ese 
tiempo para que 
estuviera quieto 
CH205 
    “     t     g gu n  ng    ech  
i na chaü 
 t u chir  ” 
    de      t   le gust  y se qued  
quiet ,  t u chir   
CH206 
    “ng     n   t u  m     ng     n  
ch     ng m  
 t g u    y g   
n gu t  t  
u   u  ” 
   -     tr  m ner  de tr t r  l tigre 
 t u  m     p r  
que no trate de 
matar a nadie. 
CH207 
   Ñ t g u  t m    t m        Les dijo la abuela CH 208 
 
Asimismo, esta estructura se repite en las líneas subsiguientes: 209 a 211. La 
línea 209 inicia con el deíctico caduco y la línea 210 enuncia, por la presencia de 
la partícula a, un tiempo vigente. Esta última concuerda así con un comentario del 
                                               
67
 Palabras subrayadas en el anexo A. (Cf. Líneas 205 a 207). Los traductores afirman que se trata 
de palabras “especiales” de denominación o de respeto, las cuales buscan evitar nombrar de forma 
directa este personaje. Goulard (2009:304) menciona que en tikuna existe una variedad de 
metáforas y subterfugios nominales relacionados con cualidades específicas del jaguar, las cuales 
se utilizan para de desviar la atención del animal y para “no encolerizar al jaguar, como cuando se 
pronuncia el nombre ai”. 
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narrador, o una descripción sobre el momento mismo de la acción mítica dentro de 
la misma línea, y la línea 211; la cual enlaza el verso (ix, línea 209) con la partícula 
ga, que se mantiene antecediendo el nominal “niños” en las líneas siguientes.  
g      t   “Ñ m t  p    t n t  
t t  n   t n ”  
Ñata g u  
los niños se entristecieron - Ahora 
abuela nosotros 
vamos a recuperar 
a nuestro padre. 
Así dijeron. 
CH210 
 
No obstante, aquí es preciso destacar que la segmentación en versos y estrofas 
permitió detectar este hecho sin explicación aún en términos de análisis 
morfosintáctico, lo que permitiría a posteriori explicar el por qué de este tipo de 
construcciones. 
 
3.4. Elementos de valor deíctico en tiempo vigente  
Como se pudo observar en el apartado anterior, la narración se encuentra 
construida a partir de un tiempo mítico caduco. No obstante, en el análisis de 
elementos con valor deíctico de tiempo vigente se evidencia la presencia de éstos 
en varios apartados del relato. Estos elementos se caracterizan por acompañarse 
de las partículas o monomorfemas gramaticales del mismo tiempo y se ubican en 
lo que se ha denominado como dos componentes particulares del relato. Estos 
componentes corresponden a los diferentes diálogos entre los personajes y lo que 
hemos denominado aquí como comentarios del narrador.  
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El elemento deíctico      68 se hace presente en las líneas 86 y 113 donde habla 
la abuela: “esas” tus rodillas y es por “eso”, que estás así, en diálogo con 
Ngutapa. Más adelante (línea 149), la palabra       se traduce por “mire así”69.  
Ng m  t  m r  t  m r  
nügüna 
    ¡Mire, mire así!70  empuje 
golpeando la  ceniza 
blancuzca 
CH149 
 
Por otro lado, el uso de la palabra ngeguma, o         como aparece en la 
narración, introduce versos y ubica al receptor en un tiempo vigente “ahora”. Esta 
palabra se usa para encabezar un conjunto determinado de versos. La primera 
aparición de la palabra se ve en la línea 155 como sigue: 
         (155)    N             ni  t  nu     t m      
                     En ese momento, la abuela se enojó 
 
Nótese que la palabra         concuerda con la palabra      , la cual también 
hace parte del sistema de concordancia del tiempo vigente. Esta línea es sucedida 
por un silencio elocuente y marca el inicio de un episodio central en la historia, o 
sea, la madre-abuela intenta aconsejar a sus nietos pero ellos no la escuchan: 
‘entonces ahí (fue que) se enojó su abuela’. En línea 156 el narrador recurre a la 
expresión      usada para denotar frustración, para luego en la línea 157 retomar 
                                               
68
 Elemento del paradigma de demostrativos/anafóricos que puede usarse como co-referente de un 
nominal pero también como anafórico genérico, incluídos lugares o eventos ya presentados. 
69
 Suponemos un movimiento corporal (cinésico) que complementó la información, como en 
muchos otros casos de aparición de deícticos, pero dado el soporte tecnológico que tenemos –solo 
audio- no es posible recuperar el gesto. Aquí la traducción muestra cómo recogieron y 
amontonaron la ceniza. Otro caso detectado en el anexo 1A se refiere a la línea:  
     339.            ĩ                   w                                
              ‘Ahí no más, así como la lejanía de esa quebradita o puertico, así de cerquita como la 
chagra del hermano  into’. 
 
70
 La traducción de esta palabra se deriva de las interpretaciones de los traductores, no obstante, 
no hay indicios en el enunciado que nos remita a la acción de ‘mirar’ en tikuna  
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la palabra de la abuela en un tiempo vigente. Así, para las líneas 163 y 164, el 
elemento         funciona como enlace y ubica el relato en el tiempo mítico y/o 
el momento en que los nietos se expresan -incluso en la línea 166 los niños hacen 
uso de la partícula i para referirse a la mata que les mandó tumbar la abuela-.  
    Ng gum     En ese momento ii 
  […] 
 ni    g   g  ng gum      ellos dijeron entonces  
 
 
Las líneas 200, 201, 202, 203 y 204 corresponden al episodio en el cual la madre-
abuela organiza sus nietos y se prepara para contarles por qué están huérfanos. 
Es un momento central de la narración. Al momento mismo de llegar a estas 
líneas, el tigre había sido nominalmente evitado en las conversaciones de Tupana 
y sus nietos. De hecho sólo se enuncia su nombre en estas líneas, y como tal 
había sido mencionado bajo palabras que causaban risa a los niños. Para 
encabezar la línea 203, el narrador usa la palabra         y hace un cambio 
evidente de tiempo. Nótese que la línea precedente (202) se usó gumá, 
demostrativo/anafórico animado, caduco, masculino, para referirse al tigre. La 
referencia del nominal se mantiene en el cambio de tiempo71 y línea: se sigue 
hablando de él, en forma de advertencia, en un tiempo vigente que se mantiene 
hasta la línea 210, donde el narrador retoma el tiempo caduco. 
 
Hasta aquí los elementos con valor deíctico de tiempo vigente aparecen entre los 
diálogos de los personajes. Es un tiempo que evidencia situaciones 
experimentadas por los protagonistas en su tiempo mítico y se diferencia del 
tiempo mismo en el que se ejecuta la enunciación por parte del narrador. 
                                               
71
 Incluso al final de la línea se puede observar que el uso de la partícula ya concuerda con el 
tiempo en que fue concebida la línea.  
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Hablamos así de un entretejido de tiempos que nos permite acceder al momento 
en el que se ubica la historia mítica tanto interna como externamente.  
 
3.5. Elementos demostrativos anafóricos marcados 
casualmente 
La anáfora nos remite a nominales o pronombres que fueron dejados “atrás” en el 
relato. Como se ha expuesto, la continuación entre proposiciones está marcada 
por conectores como yeguma, ngeguma. Por otra parte los elementos 
demostrativos/anafóricos, ngema, yema, guma, gumá, permiten retomar 
personajes o eventos, no obstante, es necesario también incluir  formas derivadas 
marcadas casualmente como ngema-ka o yema-ka (por eso, a causa de eso) 
como en 109 y 110: 
(109) “Ná yema-    ná” 
            - De razón 
      “ni  yema-    n  ni  g  n  d     ch met r    g  r  d  n   ” 
                      - Es de razón que la cara se parecía a la de un ser humano; lo que 
miraba en tu rodilla. 
 
Estas palabras remiten la idea de anáfora en el sentido de retomar un evento o 
personaje ya presentado -en este caso los niños o el conjunto de hechos 
presentados, relativos a la picadura de la rodilla que da origen a seres humanos -. 
Algunos elementos anafóricos pueden referir a nominales dentro de la misma línea 
(ej. línea 26 para gente), por fuera de ella (ej. líneas 73 y 76 para la picadura72) o 
recuperar la referencia nominal varias líneas después de su última aparición (ej. 
líneas 16 y 119 para dardo). 
                                               
72
 Referente también a la onomatopeya    de la línea 51. 
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3.6. Comentarios del narrador 
El relato analizado puede ser descrito como un monólogo en el que no hay 
intervenciones del público, no obstante el narrador lo apela en sus reflexiones73. Al 
hacer seguimiento a los elementos con valor deíctico de tiempo vigente, 
encontramos que éstas son recurrentes en la marcación de los comentarios que el 
narrador va insertando a lo largo de la historia y que tienen como fin reflexionar 
sobre el ahora de ciertas situaciones actuales que rememoran tiempos antiguos. 
Son comentarios que llevan a preguntas, a silencios y reflexiones dentro y fuera 
del mundo narrado por Chetanükü, a modo de función fática. Estos comentarios 
son encontrados en los versos: v de la estrofa 1, iii y v de la estrofa 2, vi de la 
estrofa 3, iv de la estrofa 4 y viii de la estrofa 5. Estos versos, que en algunas 
ocasiones se insertan dentro de la narración enunciada en tiempo caduco, se 
caracterizan por el uso de los conectores con valor deíctico y el anafórico, 
ngeguma y ngema, arriba descritos, además de las partículas ya /a e i.  
 
3.7. Silencios elocuentes 
En el relato analizado, los silencios elocuentes son marcados a la derecha del 
anexo. Ellos aparecen para cumplir funciones diferenciadas según el fragmento 
narrado.  En algunos de los apartados se puede evidenciar el uso de este recurso 
para iconizar el tiempo transcurrido en el relato, marcar el inicio de versos y líneas 
(ver línea 18 a 19 y 20 a 21 respectivamente). Asimismo, como se anotó 
anteriormente, los silencios marcan el tempo de la narración. En las líneas 21 a 33 
se hace evidente que la acción inicial de Ngutapa -raspar el dardo- es lenta.  
Por otro lado, el silencio elocuente es asociado a una expresión recurrente del 
narrador:   , la cual denota “dolor”, como en las líneas donde se narra el ataque de 
                                               
73
 Ver nota 15, ejemplo 339 (Relato 1A). 
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la avispa a las rodillas de Ngutapa (líneas 51 y 65).  Asimismo, las líneas 122 a 
123 son separadas por un silencio elocuente. En estas líneas se narra el deceso 
de Ngutapa y el narrador lo expresa mediante un acto indirecto de habla, ya que 
se infiere74 la muerte del personaje pero no es enunciada explícitamente. Dentro 
de las cosas no dichas se presentan episodios en los que la historia no se hace 
simple: 
                 “     pe    t  t   ue”   t g      t m     
                     No sé, no sé quién le disparó, Así le dijo la abuela 
                   n  t  ch g    […] 
                     La abuela los apaciguó [disimulando]75 […] 
 
La abuela debe ‘disimular’ para no contar la verdad a sus nietos tan pronto, antes 
de ello se desataría una serie de acontecimientos que definirían si realmente eran 
los niños los herederos de sus consejos. El silencio da paso al inicio de las 
fórmulas de nominación para el tigre que causan “gratitud” por parte de los niños76   
 
3.8. Onomatopeyas e iconicidad 
Una de las características halladas en el corpus denominado texto 1, se refiere al 
uso de onomatopeyas. A diferencia de los estudios emprendidos en Mesoamérica 
(Durbin 1973; Maafi 1990 citados en Beck 2005), los ideófonos han sido 
ampliamente documentados en lenguas de África, Eurasia y Australia. El uso de la 
etnopoética como metodología nos permitió rescatar de la descripción lingüística 
las onomatopeyas o ideófonos que resultan ser prominentes en reportes de relatos 
                                               
74
 La inferencia es un tipo de signo que se logra recuperar en el proceso de análisis. En términos 
de pragmática, no todo lo comunicado lo es a través de recursos formales explícitos; la inferencia 
así resulta ser una operación clave en el abordaje del sentido de una expresión o enunciado. 
75
 Acotación del traductor que infiere en lo dicho un matiz o una intención no explicitadas. 
76
 Cf. Línea 144 donde es precedido por un pequeño silencio elocuente y un aumento de intensidad 
para         . Esta palabra hoy se traduce como ‘gracias’, no obstante, según Montes 
(com.pers.)  tiene otros valores más generales de saludo o envío de salutaciones. 
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míticos tikuna (Cf. Cogua 2009, Camacho 1995), diferente a lo que reporta 
Soares-Facó (1991) para el discurso político.  
El relato de Chetanükü fonológicamente prolonga fonos o sílabas, y éstos se 
encuentran también en algunos casos duplicados para marcar número, intensidad, 
duración o iteración77, haciendo que la narración sea más viva como se ve en las 
siguientes líneas: 
 (6)    düdüüü che 
                     (sonó) düdüüü, che  
(7)    che a ochagu ti dü, ti dü dü che 78 
                   Che (cortó) el dardo raspó, raspó 
 
Del mismo modo que el pronombre funciona como sustituto del sustantivo, en el 
presente relato el ideófono aparece funcionando como sustituto del verbo. No se 
trata de un simple ‘acompañamiento’, ya que también puede cumplir funciones 
adverbiales cualificando la acción o el evento designado por el verbo, además se 
usan para expresar y desarrollar los hechos del relato focalizando especialmente 
una acción79.  
     N t     g  t m eru pu  u     
                  De repente ¡pum!  se g lpe   l  r dill  
 
Cada ideófono comunica gran parte del contenido semántico de la línea y de la 
narración, ya que si no somos conocedores competentes de la lengua no 
sabremos a qué tipo de acción se refiere. Por ello, gran parte de las traducciones 
hechas al español intentan integrar el sentido del enunciado, el cual se muestra 
dentro de paréntesis.  
                                               
77
 Otra muestra de iconicidad. 
78
 El primer término se refiere a la acción de hacer algo, apoyando la tesis de Scheafer (2002) con 
los verbos hacer (do) y decir (say) para la lengua emai (africana). También es el acto repetitivo de 
raspar donde se refiere a afilar su flecha. El segundo término se refiere a cortar (afilar y cortar). 
79
 Como característica universal, también en la lengua tikuna los ideófonos remiten a la evocación 
de sonidos emitidos por aves e insectos. (Abel Santos com. pers.) 
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La función de los ideófonos dentro del relato puede ser dividida en los que forman 
el escenario de la acción (ver líneas 185 a 187) y las que relatan hechos (ver más 
adelante   ). Sin embargo, los ideófonos en su mayoría dan prominencia a las 
acciones. Así, encontramos líneas donde el ideófono encabeza la línea (ver línea 
6 arriba) y otras donde las cierra:   
(185)     napeewa ta ña   ĩ    ĩ    ĩ 
                         corrió hacia adelante, escuchó el ruido   ĩ    ĩ    ĩ 
(186)        ĩ tüma  
                         atrás de él   ĩ 
          t m  et  n t  n t  ng  n t  n t      
                        atrás de repente, de una vez cayó y (sonó) ¡    
 
Aunque en su mayoría los ideófonos en tikuna no aceptan sufijación80, 
encontramos un ejemplo en el texto 1A que se hace necesario presentar. Para 
esta línea el morfema -      representa intensidad:  
  (251) Ni            n        mu    
                     Ku, ku sonaban las burbujas que echaba el invierno caliente 
 
Dentro de esta categoría también se incluyen las interjecciones, que son palabras 
que expresan emoción, actitud del hablante y normalmente no usadas con otras 
clases de palabras. En especial describimos aquí un marcador que se muestra 
prominente en el relato de Chetanükü:   ; a la cual se le atribuyen características 
conativas81 y funciona como pauta para la conformación de estrofas (ver ejemplo 
                                               
80
 Puede ser que en algunos casos la lengua tenga morfemas que son icónicos, coincide el sonido 
motivado con el signo convencional, Cf. ‘splash’, ‘crash’ en inglés que son representaciones 
sonoras y verbos flexionables (Montes com. pers.). 
81
 Montes (2004:147) enuncia dentro de la IN aspectos morfofonológicos de interés en oclusiones 
demarcativas y terrazas descendentes internas (down step) en la palabra compleja, recuperadas a 
partir de dicciones lentas, sin mayor explicación semántica. No obstante, en los ejemplos        
“tu boca sucia” y        “tu boca amarga”, se expresan atributos propios de la experiencia sensorial 
del hablante, por ello se hipotetiza considerar este fenómeno segmental dentro de la familia de los 
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CH51 y CH70 en el anexo) en asocio con líneas de silencio elocuente.  A su vez 
se relacionan con escenas de dolor, frustración82, suspenso y toma del turno de la 
voz por parte de un personaje representado por el narrador83. 
    g  t m eru p  u  gu    g  
t eru p  u  gu    
 De una vez ¡zaz! sintió el golpe 
en la rodilla ¡zaz! 
también lo sintió 
en la otra rodilla, 
¡ah! 
CH51 
   […] 
N t m   g  chie   ereechig   De una vez, subió corriendo y 
gritando 
CH52  
II 
 i 
 
3.9. Rasgo de modalidad epistémica  
Los elementos lingüísticos que proporcionan referencia sobre las condiciones de 
acceso a la información o indicación epistémica se expresan en el relato bajo dos 
formas claramente establecidas: el uso de habla reportada y el uso de partículas 
discursivas o epistémicas. En la lengua tikuna no hay, como sí en andoke (Cf. 
Landaburu 2000:278) y en otras lenguas del noroeste amazónico como las Tukano 
(Cf. Gómez-Imbert 2001, Aikenvald 1998), una definida gramaticalización del 
paradigma de modalidad epistémica. 
 
3.10. Habla reportada y/o habla citada 
En el relato que se viene analizando, 93 de las 212 líneas son reportadas o se 
presentan mediante habla reportada. En este caso Chetanükü toma el turno y la 
                                                                                                                                               
ideófonos como una especie de marcador entonativo que expresa icónicamente estado de ánimo, 
emoción del narrador o una expresión ideativa. 
82
 Ver también línea 165 para el enojo de la madre-abuela.  
83
 Para mayor información sobre ideófonos ver notas al pie de página del anexo A. 
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voz de los personajes míticos, los personifica y los cita de forma directa84. Se trata 
así de un estilo dramatizado o “polifonía” en la que el narrador interpreta y deja 
claro quién toma el turno de la voz en la narración.  
Las frases que son reportadas en el relato finalizan con la expresión   t g    o 
  t    que es traducida en el relato como “así dijo” y generalmente preceden al 
personaje que toma el uso de la palabra. Estas expresiones no trabajan 
aisladamente, lo hacen bajo la relación y la organización de otras líneas dentro de 
amplias unidades de significado. Por un lado, funcionan como marcas que señalan 
el inicio de una estrofa85 y por lo tanto el fin de un turno de voz. Por otro lado, 
señalan el cambio de sujeto, el cual no es tan evidente en los diálogos de los 
personajes (como en 20).  
(20) “Aiküma n     ch uru  gu r  du chiu  u  ” “ng m n  p  m  ”   m  t   
        “ng m n  p  m  ” “     ”   t g u  t u  
         -¡De verdad! seguramente por mí se está moviendo el agua -Bueno hijo (así    
          debe ser), para él  (Ngutapa) -Bueno hijo; - ¿Qué? Le dijo él 
 
La identidad de quien se habla toma forma al final de las líneas en las que 
previamente es anunciada su intervención. No obstante, como se ha señalado 
anteriormente, el narrador puede intervenir con algún comentario que podría 
desviar la atención del público, en estos casos el reporte directo de habla 
desambigua cualquier confusión y retoma el hilo narrativo de la narración de forma 
especial. Así, el habla reportada es otro de los mecanismos usados por el narrador 
como estilo retórico para resaltar, imprimir viveza e interés a la narración.  
De la misma manera Besnier, en un estudio sobre el habla reportada en una 
lengua de la Polinesia, apunta:  
                                               
84
 De igual manera, Sherzer (1981:308) resalta que uno de los mecanismos más salientes dentro 
de las narraciones kuna es la incorporación de citaciones directas, la cuales resultan ser tan 
prominentes que el narrador termina por no ser la voz principal del relato que cuenta.  
85
 Esta función también ha sido reportada en estudios semejantes para la lengua quichua (Cf. 
Uzendoski 1999:437)  
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“Special keying devices in Nukalaelae reported speech are used to manage 
an ideology which de-emphasizes individual thoughts, intentions, and 
emotions in favor of collective authority.  One should not attribute thoughts, 
emotions, or intentions to other persons. One can, however, avoid blame for 
making such attributions by representing these in reported speech attributed 
to other persons, or through deictic adverbs, prosodic features, and other 
aspects of rhetorical style that are of low metapragmatic salience...”  (Hill & 
Irvine 1992:15)86 
 En este sentido, resulta importante conservar la fidelidad a unos hechos quizá 
construidos como ‘verdaderos’ en el mismo sentido que expone Goulard (1998:47-
49, 2009) cuando diferencia ese “mundo del tiempo antiguo”, el cual evoca tiempo 
mítico como aquel tiempo original diferente a lo de hoy un reflejo, una sombra, una 
representación de ese tiempo de los inmortales –üüne-. 
 
3.11.Partículas discursivas o epistémicas 
Conforme a los marcadores propuestos por Soares-Facó (2007:226), en el relato 
es posible identificar la palabra aiküma, la cual actúa como marcador de certitud 
apareciendo en ocho líneas. Estas marcan momentos relevantes del relato: como 
cuando el narrador asume o performa la voz de un personaje mítico -Ngutapa o 
Madre-abuela- y en otros hechos definitivos que demandan un grado especial de 
intensidad en la enunciación: como cuando Ngutapa decide ir de caza y se 
encuentra de manera inevitable con el tigre.  
 
                                               
86
 A su vez, Besnier (1992:165) resalta el importante rol que el habla reportada muestra en todas 
las interacciones comunicativas en nukulaelae. El autor señala que típicamente en esta lengua, el 
habla reportada es usada como una estrategia aún cuando las acciones verbales juegan un rol 
secundario comparado con los eventos no verbales en el acto de narrar o reportar. Asimismo, 
declara que esta estrategia puede ser usada aún cuando el reportador no es testigo de la 
información emitida. Lo que le permite considerar el habla reportada como el más importante 
mecanismo de acción reportativa (action-reporting) en el discurso nukulaelae. 
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Por ejemplo en la línea 20 (supra), Ngutapa y Tupana emiten y responden en una 
misma línea. La palabra aiküma87 se torna cabeza de línea, marcando 
preferencialmente el uso de la palabra (verdadera) de Ngutapa, que se refuerza 
con la aparición un tipo de certeza en la traducción bajo el adverbio en español: 
seguramente88. Incluso Aiküma se halla de forma repetida en una misma línea 
(60 y 104) o final (105) 
  
        y m  n  á t r  ch eru p  u   aiküma  uer  p  u         
           ahí no vio nada, de repente se le hinchó la rodilla, ¡[Uy] de verdad se  
           le hinchó la rodilla! 
       “ ur gut   n  p   ” “aiküma  ut   r   ut   t    ti  y  d  t  aiküma  
             t m m   ch n    m r    ” 
          - ¿Qué pensarán ellos mamá?       - Estos niños verdaderamente son tus  
             nietos, de verdad yo resulté así por causa de ellos. 
        y   –“      ná ch ut  ”   t g    t     “n  ch ut   t r  ti    yi m ”  
           “Aiküma” 
            Allá - ¡Entonces estos son mis nietos! Así le dijo [la abuela] - ¿será  
            que son mis nietos? -De verdad 
 
Así, la palabra aiküma imprime un la noción de certeza89 y en sus posteriores 
presencias connota la idea o intención de veracidad. Este rasgo epistémico 
funciona en el relato como indicador de veracidad, revelando un tipo de gradación; 
semejante al tipo: Dimensión 1, postulado por Landaburu (2005). No obstante, es 
preciso esperar los resultados del análisis del corpus restante para confirmar esta 
                                               
87
  Frente a esta palabra ¿podría considerarse aiküma náa y kümana como elementos 
equivalentes?, ¿la segunda siendo una forma reducida de la primera?, solo análisis posteriores y 
más detallados permitirán afianzar esta hipótesis.  
88
 Esto ocurre dentro del relato con los personajes, quienes están viendo algo que el narrador nos 
reporta a través de la voz de ellos. 
89
 Obsérvese que se tradujo como “de verdad” 
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hipótesis. Por otra parte, se hacen ausentes los marcadores de duda         
beana y    , señalados por Soares-Facó.  
 
3.12. Formas personales y formas de tratamiento  
En este apartado se describen algunas de las características más sobresalientes 
en el relato de Chetanükü, hablamos así de formas personales de uso especial y 
diferenciado, así como también de formas especiales de tratamiento encontradas 
en el relato. Estas formas son especiales porque señalan grados de 
responsabilidad y distancia (en este caso cercanía) de quien se enuncia, así como 
también atribución de características exclusivas para seres animados que resultan 
ser importantes social y culturalmente entre los tikuna. Asimismo, son formas 
útiles al momento de identificar relaciones de parentesco y de contacto con los 
interlocutores.  
3.13. Tercera persona 
El pronombre de la tercera persona es una forma genérica que designa masculino, 
femenino o plural (Montes 2004:89). El uso de la tercera persona plural en las 
narraciones míticas es común y, como refieren Montes (2004:89) y Soares-Facó 
(2000:140), representa un sentimiento de afecto, cercanía y aprecio de quien se 
habla. Consideramos aquí la tercera persona genérica (plural), cuyo uso en el 
relato es extendido y figura como co-referente de sujeto principal del enunciado 
(ver tabla 3).  
 
En especial, el relato de Chetanükü presenta repetidamente esta figura 
enunciativa para entidades como Ngutapa, Yoí, Ipi y Tupana quienes 
culturalmente refieren respeto y afectividad. Son entidades que se enuncian 
indiferenciadamente, ya pueden remitir a una entidad en plural o singular bajo 
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formas autónomas personales o índices de persona: Tüma y tü-. Como ejemplo 
para la forma autónoma personal Tüma las líneas 112 y 118:   
 “N  ch ut   ti  y  tümam  ”  - Claro, son mis nietos CH112 
 
Tüma     i   Ngut p  yegu  ni  Ngut p  dij  en ese m ment  CH118 
 
 
3.14. Formas de tratamiento  
Los mecanismos expresados en este apartado refieren de manera constante a un 
componente en el que el “otro” es más cercano y su trato es afectivo. En el texto 
se identificaron ‘partículas’ vocativas e injuntivas, que generalmente se anteponen 
a nombres: el vocativo pa, el cual refiere una función fáctica con el interlocutor o 
escucha del evento. En el caso de los personajes de la narración, en su mayoría 
refieren tratos especiales o cariñosos como se ve en la tabla 7:  
a)  Ngutapa dice :     : abuela f) Los nietos dicen :                
b) Ngutapa grita a Tupana:     taree: 
mamá (¿sustituta?) 
g) Los nietos dicen :                 
c) Abuela dice a Ngutapa:      ĩ    j  h) Yoí dice a Ipi:      : Ipi 
d) Abuela dice a Ngutapa : pa chauné: 
hijo mío 
i) Los niños (Yoí e Ipi) dicen a 
Ngutapa: pa bui: abuela 
e) A uel  dice   Y   e  pi: p  ch ut  : 
nietos míos 
j) Narrador : pa kori : señor blanco 
Tabla 7. Formas de tratamiento entre los personajes míticos del relato. 
 
Dentro de la tabla 5, podemos apreciar la precedencia de la partícula pa en 
contextos donde los términos de parentesco pueden aparecer con índice de 
persona (d y e) y contextos donde aparece sin él90. Nótese que en el último 
                                               
90
 Con todo, algunos términos ‘descriptivos’ pueden ser también vocativos. 
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ejemplo (j), el narrador interpela al locutor blanco; que en este caso es el 
antropólogo francés compilador del relato. Cuando el narrador se aproxima a su 
interlocutor, un kori o un partícipe “ajeno” de la enunciación mítica, lo incorpora 
dentro del discurso y lo interpela como participante activo del evento, dando la 
sensación de ser un hablante y un espectador competente del acto comunicativo. 
Por otro lado, esta partícula funciona como sustituto de entidades dejadas atrás  
en el relato como Tupana, la cual es mencionada por Chetanükü tan solo una vez, 
recuperada más adelante y a través de este mecanismo (a y b). Según hablantes 
consultados dentro del trabajo de campo, estos últimos ejemplos se encuentran en 
desuso.  
Otro caso particular es hallado en medio de los versos iii y v de la estrofa IV. En 
estas líneas el narrador evita enunciar el tigre bajo su forma coloquial ai. En 
consecuencia, la abuela quien es la persona que toma el uso de la palabra, lo 
menciona bajo un juego semántico de nombres:      t    ,  che e ,  t uechir   
 chigup t    Todos ellos se enuncian de forma metafórica, algunos de ellos fueron 
develados por la traductora y hablantes tikuna, pero el significado resulta ser tan 
cultural que algunos de ellos aparecen sin traducción ni interpretación. De igual 
manera Chetanükü, en la línea 203, nos regala la interpretación: “Cuando se dice 
tigre no le gusta, nos tiene rabia, pero cuando se le dice ‘abuelo, abuelo’ no se 
rabia, le gusta que se le trate bien”.   
 
3.15. Cantos  
Los cantos pueden aparecer en cualquier pasaje mítico que se considere 
relevante y como tal, tiene la función de ser parte de la transmisión mítica y oral de 
de los pueblo amerindios. El canto también es un elemento clave de los lenguajes 
ritualizados. En este sentido, Franchetto expone entre los kuikúru un tipo de “habla 
 89 
 
cantada” que se opone al mismo tiempo al habla cotidiana y al canto91, ocupando 
un lugar intermedio entre ellos, el cual le es atribuido por la versificación, el 
paralelismo y el ritmo; rasgos propios de la estructuración poética (1989:3). 
Asimismo, cuanto más cantada es el habla, más se impone como medio de 
celebración de una identidad colectiva, además, se vislumbran efectos donde al 
individualizarse el sujeto del discurso, se logra una comunicación cercana al 
mundo de los espíritus, seres poderosos o dueños espirituales, etc. (Ibíd.) 
 
En el corpus analizado se destacan las líneas 10-11 y 35-36: 
 (        ‣Nugt p  tütü,                              Ngutapa serás picado 
            ‣Ngut p  tütü,                              Ngutapa serás picado          
        ‣   t  ech  tütü,                            t  ech  serás pic d  
           ‣Omariyana tütü.                        Omariyana serás picado             
 
Para este estribillo, las palabras se repiten de manera exacta dentro del relato y 
evocan una voz (desconocida) que inquieta al protagonista: Ngutapa. Este cántico 
refiere, además de su característica sonora, significados culturales que se 
manifiestan en distintos sentidos. Por un lado, como se mencionó en los apartados 
anteriores, se refleja el uso de la onomatopeya tü, la cual se repite y recrea en el 
oyente un efecto de advertencia. De otro lado, es un estribillo conocido por los 
hablantes tikuna que se transmite culturalmente de forma oral y remite a ese 
momento mítico en el que Ngutapa es nombrado por una entidad92. Asimismo, se 
evidencia en otro de los relatos de CH, compilados por Goulard (Cf. Texto1A), 
                                               
91
 En kuikuru, el habla cantada y el canto se oponen por rasgos distintos del proceso de 
neutralización lingüística, proceso que se da a nivel suprasegmental. Aquí se impone la melodía y 
la musicalidad, con una variación tonal en el interior de la unidad de la frase melódica.  (Franchetto 
1989:16) 
92
 Llama notablemente la atención que las entidades míticas y de respeto tikuna no se enuncian 
directamente por su nombre, esto se hace evidente en los episodios arriba tratados como el tigre y 
el uso de fórmulas de nominación. ¿Se trata así de una regla social o tabú? Con todo, el hecho que 
Ngutapa sea mencionado por su nombre, genera intranquilidad en él. Esto permite a su vez que el 
relato sea dinámico, tenga expectativa, genere preguntas por parte del narrador y el desarrollo de 
acciones sea retórico y poco directo.  
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estribillos que se repiten y muestran una leve variación en el contenido, de forma 
tal que alude a un tipo de paralelismo: 
¡Mu!93 
Ípi ngetanü 
¡Mu! 
Ípi ngetanü 
Yoyoecha ngetanü 
Mowacha ngetanü 
Aükü ngetanü 
Ípi ngetanü 
Yoyoecha ngetanü 
¡Mu! 
Ípi me debe [la venganza], 
¡Mu! 
Ípi me debe, 
Yoyaecha me debe, 
Mowacha me debe, 
Aükü me debe, 
Ípi me debe 
Y                 … 
CH119A 
 
- Aükü ngetanü, 
-                       
-Aükü ngetanü, 
-Mowacha ngetanü, 
-Ípi ngetanú, 
-Yoyoecha ngetanü, 
-Ípi ngetanü, 
-Yoyoecha ngetanü, 
-Ípi ngetanü. 
- Aükü me debe, 
-ellos están allí no más94, 
-Aükü me debe, 
-Mowacha me debe, 
-Ípi me debe, 
-Yoyaecha me debe, 
- Ípi me debe, 
- Yoyaecha me debe, 
- Ípi me debe. 
CH170A 
 
3.16. Paralelismo  
En nuestro corpus se evidencia la recurrencia de frases y palabras que se repiten 
en una misma línea o a lo largo del texto. El ejemplo más claro de paralelismo 
dentro del relato lo encontramos en las líneas 10-11 y 35-36, arriba expuestos. 
                                               
93
 ¡Mu!: Flechar. Canto del enemigo, que se refiere a una deuda por la muerte de alguien. En este 
caso la muerte del ser mitológico Machií: ¡Me está debiendo! 
94
 En este estribillo, Yoí e Ípi se encuentran cerca de Machií, personaje mítico del clan enemigo 
que ha notado su presencia espiritual pero no física. De esta manera se evidencia un tipo de 
comunicación “especial” que contempla los otros seres üüne: Yoí e Ípi transformados en torcazas.   
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Otra de las formas de expresión del paralelismo lo podemos encontrar al hacer el 
rastreo de la palabra dardo: d guneu  . Esta palabra es utilizada como palabra final 
de las líneas 2, 3, 5 y 24, 25, 28. Esta organización además de funcionar como 
una estrategia sonora, permite que al final de la línea 28 se mencione el dardo 
como  -guu  , literalmente “tener-veneno”. 
Para el área amazónica, Beier et al. (2002:135) mencionan el uso del paralelismo 
en hablas rituales y cantos, además de funciones en marcos o recuadros 
sintácticos con alternancia de campos semánticos. Esto quiere decir que la 
organización de los enunciados evidencia formas especiales de interpretación 
donde se hace más saliente un elemento que otro.  
Al observar las líneas 181 a 187, se hace evidente un juego de onomatopeyas en 
todas las líneas que componen este conjunto, a excepción de la línea 184 donde 
el narrador narra el momento mismo en que suceden las acciones. El conjunto de 
onomatopeyas finaliza con otra que es motivada por la caída del la mata que la 
abuela les mandó tumbar ¡dá! (línea 187).  
Para finalizar, presento la línea 85 donde se repite la misma idea bajo tenues 
cambios:  
(85) “N  m u   á  t re á ch  y   iy  n  m u   á  t re á ch  y   iy ” g  t m  
- ¡Quiero bañarme en el puerto!, -¡Quiero bañarme en el puerto! él (se fue a bañar) 
  
En esta línea se hace evidente el deseo de Ngutapa de salir de la condición en 
que se encuentra. Al final de la línea el narrador opta por reportar el hecho sin 
mencionar la acción, la cual aparece entre paréntesis. Casos semejantes se 
evidencian en líneas como 95, 96,104, 122 ,126 y 157. No obstante, se plantea de 
igual manera la aparición de casos de aparente redundancia, repetición y/o eco. 
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4. PERCEPCIONES ALREDEDOR DE 
RELATOS MÍTICOS TIKUNA: 
CONTEXTOS RIBEREÑOS 
COLOMBIANOS. 
 
En conjunto, los asentamientos tikuna de la ribera del río Amazonas muestran en la 
literatura acciones importantes, derivadas de preocupaciones particulares, grupales y 
locales, en la documentación y preservación de la tradición oral. Desde las tres últimas 
décadas hasta nuestros días, el panorama de los encuentros alrededor de los narradores 
u oradores de oficio tikuna han tenido un papel sobresaliente en la ribera colombiana (ver 
anexo C). Es así como se halla una gran variedad de relatos que muestran diversas 
formas de narrar en diferentes voces y momentos.  
Para este capítulo, el interés se ha centrado en algunos relatos míticos y sus narradores, 
se han seleccionado dos de los corpus encontrados en este proceso y un relato “mítico-
autobiográfico” tomado a solicitud del investigador en el resguardo de Arara.  Los relatos 
seleccionados y sus narradores corresponden a la información de la siguiente tabla:  
Narrador Relato/compilación Fuentes Origen Convención 
Julia del 
Águila† 
Bamachiga 
 (1993) 
Publicado en: (Cogua 
2009:55-67)
95
 
58 líneas 
Puerto 
Nariño 
JA 
Augusto 
Coello 
Ngutapachiga (1993) En prensa: (Montes 2012 
Ms.) 
24 líneas 
Boyahuazú AC
96
 
Jorge 
Manduca 
Relato de los clanes 
(2008) 
Inédito: (Gómez 2008 Ms.) 
247 líneas 
Arara JM 
Tabla 8. Narradores y narraciones de la ribera. 
 
Los narradores fueron y son considerados oradores de gran prestigio entre los 
hablantes tikuna consultados en el trabajo de campo y en entrevistas con 
                                               
95
  Cf. PDF en línea: http://www.humanas.unal.edu.co/linguistica/index.php?cID=120 Hiperlink: 
Análisis de dos textos narrativos tikuna. (Cogua 2009:55-67) [Consultado junio 5 de 2012] 
96
 Tomamos como corpus para esta tesis la versión traducida por Montes y Fernández 1993, Cali. 
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conocedores sobre la habilidad oratoria. Los temas de las narraciones evocan un 
tiempo mítico, de allí que hayan sido seleccionados para el presente análisis. El 
primero de los relatos enunciados se encuentra publicado en el marco de una tesis 
de pregrado (Cogua 2009), y los dos restantes se encuentran en prensa y 
manuscrito, respectivamente (Cf. anexos D y C). El último de ellos fue compilado, 
transcrito y traducido en el desarrollo de la presente investigación.  
Así, los relatos elegidos corresponden a tres eventos míticos de la cultura tikuna. 
Por un lado, tenemos el relato de Bamachiga: la breve, reciente y específica 
historia de un importante instrumento de la pelazón: ‘Bama’; la siguiente narración 
es la historia de origen centrada en ‘Ngutapa’: aquí se narra el nacimiento de Yoí 
e Ipi; la tercera narración es una grabación con el sabedor Jorge Manduca sobre 
el origen de los clanes tikuna.  
En resumen, el ejercicio propuesto para este capítulo analiza y comenta los rasgos 
encontrados en tres corpus, bajo las características preliminares halladas y 
nominadas como características formales y poéticas en el capítulo tres97. De esta 
manera tomaremos como punto de partida los rasgos en el relato de Chetanükü 
(CH): elementos con valor deíctico, demostrativos y anafóricos; Comentarios del 
narrador; Silencios elocuentes; Onomatopeyas; Rasgos de modalidad epistémica 
o fuente de conocimiento; Formas de tratamiento y Paralelismo. Además de ello, 
se comentarán otras estrategias detectadas en este análisis. 
 
                                               
97
 No obstante, es importante aclarar que aunque la finalidad del análisis busca establecer 
afinidades en la aparición de ciertos rasgos, no debe entenderse como un análisis comparativo, ya 
que el origen, la temática mítica y la fuente (soportes físicos) del corpus son diferentes en cada 
caso. 
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4.1. Características formales y poéticas en dos textos 
escritos de la ribera: afinidad y contrastes 
Para dar inicio al análisis, se toma como punto de partida los rasgos en común o 
uso de características narrativas compartidas por los narradores AC y JA98 en sus 
relatos míticos.  
 
4.2.Elementos con valor deíctico: demostrativos y 
anafóricos 
La narradora JA inicia su relato con la palabra na-ngéma-gü (3psg-deí vig-pl), la 
cual fue traducida como entonces. A partir de la traducción, se puede pensar que 
se trata de un relato ya iniciado o en proceso de ser continuado. Para lo cual no 
estaríamos frente a un inicio que ataca el discurso desde el uso de elementos 
deícticos en tiempo pasado, sino frente a una frase que enuncia la existencia de 
algo99. En este sentido, el tiempo caduco o mítico se va construyendo en la 
primera línea a partir de fórmulas como la marca diferenciada de tratamiento 
(3ppl), el morfema -chiga100 ,la topicalización –rü- y el empleo de la palabra norí,- 
la cual apela un principio mítico- , como se ve a continuación -línea uno- (Cogua 
2009:55): 
 
N ngem g  y   ru    táchig  r  n r  itá y  eg m re y    ie y y gu  g  tá                       JA1 
                                               
98
 Recuérdese que estos textos son tomados de una fuente escrita y por lo tanto quedan por fuera 
aquellas categorías de análisis logradas bajo el método etnopoética y segmentación por líneas, es 
decir, no se abordarán temas como: silencios elocuentes y paralelismo. 
99
 Al respecto, se constató que na-ngéma-gü traduce 'hay (varios)', cuya construcción 
necesariamente se enuncia bajo el carácter de un tiempo vigente. 
100
 Goulard (2009: 147, citando a Montes ms: 132) explica que el morfema -chiga en su primer 
sentido se puede entender como ‘razón de ser’ o ‘significado’ y a su vez, tiene la connotación de 
‘historia’ y/o ‘palabra’. El autor se inclina por una acepción funcional desde la morfología como 
sufijo y propone el significado ‘el dicho de…’, el cual se adhiere a cada uno de los nombres que 
enuncian cantos, rituales y algunos mitos, como Yoíchiga, es decir, el dicho de Yoí. En suma, 
estamos frente a una palabra polisémica que advierte su característica de “lo propio”, con vínculos 
temporales hacia lo pasado.  
 96 
 
Entonces la historia de la gente del clan de la garza grulla. Al comienzo de 
todo, unos ancianos, estaban haciendo sus fiestas (pelazón) 
En efecto, a pesar de la ausencia de marcadores explícitos de tiempo, la narración 
se va conformando a partir de un tiempo vigente introduciendo de manera gradual 
elementos lingüísticos referentes a un tiempo caduco.  
Formalmente, el elemento de valor deíctico caduco yeguma aparece en este relato 
en nueve de las 58 líneas, funciona a manera de continuación del relato y 
enmarca hechos o eventos donde aparece uno de los argumentos principales: “el 
diablo” (batüee). Así como se puede apreciar en 36101.  
-yeguma   in  g  n m  g y  y     g   ng      g   n m  
-       in  ng  n chig  y  daa bama                        JA36 Desde entonces comenzó a bailar el diablo, y dijo: así es que es la verdadera 
fiesta del instrumento de la pelazón 
(Cogua 2009:62) 
 
En contraste, el deíctico vigente ngeguma aparece en seis de las 58 líneas, es 
traducido como “entonces” y/o “en ese momento” y tiene la función de actualizar 
las acciones del joven y los ancianos -líneas dos y 16 respectivamente-, también 
es un elemento introductor del canto señalado en la línea 38 y, del mismo modo, 
actúa como referente para los eventos internos del relato, como en la línea 41:  
 
Ngegum   en  ni  y  m , ngegum  t m  ni  ng   uchichig , 
  n  ni  p e   t  ni    ichig , t n  ni  
Pachigü r   ugu n  t n me e  JA41 
Después de todo lo que le hicieron,  él continuó bailando se adjuntaba  a él, 
lo abrazaba, y lo abrazaba, y no lo tenía en paz 
(Cogua 2009:63) 
                                               
101
 Obsérvese que el deíctico vigente que enuncia el instrumento bama se referencia en el relato 
como una entidad animada.  
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Por otro lado, se pudo constatar que los elementos deícticos caducos yema y 
guma funcionan diferencialmente cuando refieren entidades animadas. Por 
ejemplo, es posible encontrar el uso anafórico del deíctico yema102 para recuperar 
información del diablo y del deíctico guma para recuperar información del joven (Cf 
líneas 13 y 20). No obstante, como no se halló notación detallada de los tonos en 
la ortografía, no es posible diferenciar si se trata de las formas animadas AA o 
inanimadas BB. 
 
Por su parte, el relato de AC presenta en sus primeras líneas el uso del deíctico 
yemá y yeguma evocando directamente un tiempo caduco. Este último se 
encontró en dos de las 24 líneas, actuando siempre en función de continuidad 
como en AC15:  
 
Yeguma n   r     u  m    yem  ngun        n  
AC15 
Entonces fue que se perdió el camino (¿ese día?) ¿cierto? 
 
Nótese que en el anterior ejemplo se cumple la distinción tonal para entidades 
animadas y no animadas postulada por Montes (2004:91), pues a quien se le 
pierde el camino no es a Ngutapa sino a su mujer. Por otra parte, los elementos 
deícticos yema (cad.) y yimá (vig. anim.) aparecen principalmente en función del 
nominal Ngutapa, quien tiene un mayor destaque gramatical y a su vez tonal. En 
cuanto al deíctico vigente ngeguma, este aparece en seis de las 24 líneas. En 
cada aparición se muestra como un elemento cohesivo y de continuidad interna 
                                               
102
 Aquí puede expresarse una forma animada femenina, dado que el diablo es un ser homosexual 
o hermafrodita que persigue al joven, quien por esa razón huye y se esconde. 
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dentro del relato, es decir, después de instalado el tiempo mítico en las primeras 
líneas, posteriormente el relato se halla enunciado en un tiempo vigente103.  
 
4.3. Comentarios del narrador 
En los corpus analizados es un tanto exigua la aparición de comentarios por parte 
del narrador. En el relato de JA se pudo hallar un ejemplo (línea 20), donde se 
hace uso del morfema {-    } (comparativo) precedido de un deíctico caduco como 
en JA20: 
N g  i d u     r  gum -         n t      uirireegu                                      
JA20 Volvió a mirar hacia el camino, allí venía haciendo ruido, como cuando (hace) 
revolotea(r) el machete 
(Cogua 2009:59) 
Asimismo, en el relato de AC, con algunas dudas por parte de la investigadora, el 
comentario se instala en un punto en el que el narrador apela a un 
comportamiento habitual de la mujer que no muestra afecto o “querer”: 
 
I ngeguma           ng      u     r  t  ye       chichiig   
AC11 
Entonces, mira, una mujer que no te quiere queda ahí parada 
 
4.4.Onomatopeyas 
El uso de onomatopeyas resulta ser un recurso estilístico que bien puede 
encontrarse inserto en medio de una descripción de ambiente o en la señalización 
de una acción importante dentro del relato. En los relatos analizados se 
encontraron pocos ejemplos de onomatopeyas y en el relato de AC no se hallaron. 
                                               
103
 Esto suscita nuevamente la idea de una mezcla de elementos indicadores de tiempo que se 
adecúan al discurso dependiendo de la entidad enunciada. Para el caso de JA es claro que los 
elementos que activan el uso de deícticos anafóricos y de tiempo se refieren a entidades míticas, 
es decir, seres no pertenecientes a este tiempo o ¿atemporales?  
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Para el relato de JA, Cogua (2009:59-66) señala varias onomatopeyas, entre ellas 
wea wea wea (línea JA14 infra) traducida como “chac” “chac” “chac” y 
k            , la cual refiere el sonido del adorno hecho con conchas de caracol y 
que es usado especialmente en el rito de la pelazón. Se trata de un sonido 
particular y, como se mencionó anteriormente, hace parte de las palabras que no 
tienen traducción a la lengua española. 
4.5.Rasgos de modalidad epistémica o fuente de 
conocimiento  
Los elementos lingüísticos que proporcionan referencia sobre las condiciones de 
acceso a la información o indicación epistémica se expresan en los relatos bajo el 
uso de habla reportada y el uso de algunos elementos discursivos o epistémicos.  
 
4.6.Habla reportada  
El habla reportada resulta ser una estrategia o característica común a los dos 
relatos analizados aquí. En el relato de JA, se detectó la recurrencia de habla 
reportada a través de la palabra ñaü, como ejemplifica una de las líneas: 
   yem  n m  á ng  m  á g  ni  
ngurü  
 
-wea, wea, wea 
-     g  yem  ng   
Y en aquel camino, mitad del camino fue 
que de repente oyó un 
ruido 
       -Chac, chac, chac 
       -Y era el diablo 
JA14 
(Cogua 2009:57) 
En efecto, hallamos una fórmula que cita directamente el personaje que toma la 
palabra y no se detectan citas directas de citas directas como ocurre en lengua 
kuna (Sherzer 1992:275). Sin embargo, la identificación del personaje que toma la 
palabra suele ser difícil en el relato, como lo evidencian las líneas seis y ocho del 
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relato de AC, para las cuales fue necesario que la investigadora realizara 
comentarios explicativos104: 
  
   n  er    y   ut    t  g        n  
AC6 
-Vamos, detrás de él anda, de tu tío, así dijo, ¿cierto? [la mamá de Ngutapa] 
Ngegumáni  r  n     i    ,    n , ngegum  ngim r  n     i    ,    n  
AC7 
Entonces a él lo rechaza ¿cierto? Entonces ella a él lo rechaza ¿cierto? 
  m  ch  n  e    ch ut       r g     n  
AC8 
-yo no quiero a mi tío, así dijo, ¿cierto? [ella, la muchacha] 
 
4.7. Rasgos de modalidad epistémica 
El uso de elementos de modalidad epistémica en los relatos analizados muestra 
un comportamiento diferencial. En el relato de JA, se evidencian distintos índices 
de acercamiento a la veracidad de la información enunciada. Por ejemplo, en las 
líneas tres y cuatro: 
Küna y     n   , yem    ne  , n   y    ne  ,       
JA3 
Pues se fueron a al fiesta, (pelazón) allí al pueblo al otro pueblo al  
        nguturip     y  n    tá  , nguturip     tá y  eg  y   ieg   
JA4 
A la loma de los pájaros, allí fueron, en la loma de los pájaros se fueron algunos 
(Cogua 2009:55) 
Nótese que la palabra küna105 refiere un grado de certeza positivo frente a la idea 
de que “se fueron a la fiesta”, pero el uso más delante de la palabra o partícula 
      remite a una duda frente al dato preciso o nombre del lugar de la loma 
referenciada; duda que se replica en el inicio de la siguiente línea.  Asimismo, se 
halló una sola referencia al uso de la palabra aiküma que en principio se muestra 
                                               
104
 Quizá porque aquí no se ha hecho el trabajo de segmentación en líneas y estrofas de acuerdo 
con pausas reales, que pueda obviar la necesidad de estos comentarios. 
105
Posible apócope de la palabra    n . 
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firme ante lo enunciado, pero más adelante se acompaña del morfema dubitativo 
{-mee}, para indicar un grado de certeza negativo, como se ve en JA25:   
- pa mi 
-r  t n  ni  ch   r  ng i  chigü, rü ngaiwachigü 
n  i uchichig  yem  ng  ,  i  m  ng   n  yi   
 i  m mee    u       m re 
JA25 
Dice que lo echó mano, y abrácelo, y abrácelo, y abrácelo, y abrácelo esto hizo el 
diablo. Como era el diablo no se podía entender su reacción.   
(Cogua 2009:59-60) 
No obstante, es claro que la fuerza de la argumentación o certeza por parte de la 
narradora no se hace evidente en la traducción, a pesar de ser morfológicamente 
señalada en el análisis de la autora.  
De otro lado, como ya se mostraba en los ejemplos de habla reportada del 
narrador AC, la presencia de la palabra       es reiterativa a lo largo del pequeño 
corpus. Por lo general, esta partícula se ubica al final de cada línea, apareciendo 
incluso tanto en la primera como en la última; igualmente puede llegar a tener un 
importante valor demarcativo. ¿Se trata de una potente estrategia gramatical 
empleada por el narrador para legitimar su discurso ante el auditorio? De las 24 
líneas enunciadas por el narrador, 18 de ellas se acompañan de dicha palabra. En 
efecto, se constata la ausencia de las demás partículas discursivas referenciadas 
por Soares-Facó (2007:226), por lo que se puede inferir una certeza integral del 
narrador sobre lo enunciado106.  
 
                                               
106
 De igual forma también podría ser una forma de menor certeza, más usual en otros relatos, Cf. 
relato de Pedro Inacio Pinheiro (Soares-Faco 1991). Este tipo de certeza no es semejante al 
encontrado en el corpus de CH.  
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4.8.Formas de tratamiento 
Las formas de tratamiento en los relatos analizados se mueven en torno a los 
personajes míticos y seres inmortales (üüne). Cada texto maneja un mecanismo 
de referencia para los personajes principales del relato. Se destaca el índice de 
tercera persona plural pues, como arguye Montes (2005:139), se trata de una 
marca singular de respeto, consideración y afecto que se extiende incluso a 
contextos rituales como la niña anfitriona de la pelazón. El texto de JA presenta un 
mecanismo especial de tratamiento que involucra índices de persona, formas 
pronominales y anafóricas, además de pronombres reflexivos (Cogua 2009:68-69) 
que se aplican a los dos argumentos centrales de la narración: el diablo y el joven. 
En el relato de AC, el narrador hace uso de estos pronombres en menor cantidad, 
no obstante, esta marca diferencial se aplica solo al argumento central de la 
narración: Ngutapa.  
 
4.9.Cantos 
En los corpus analizados se encuentran cantos sólo en el relato de JA. En el relato 
de AC se encuentran ausentes. Cogua (2009:15) reporta que este tipo de 
manifestación lingüística muestra un tipo de palabras antiguas, hoy en desuso y 
que ameritan mejores estudios, ya que se conoce poco de ellas. En este relato la 
abuela emite dos pasajes sonoros o cánticos, de los cuales presentamos el 
primero (línea 38):  
 
            -  i ngegum   Entonces así decía: 
JA38 
 
          ‣-Rü doma rü chakuna rü          ‣ Esto es la palma, que flamea 
           sus hojas  
          ‣Yea waire .tanüküü ya bama         ‣ del cual se hace el  
             Instrumento 
          ‣-Rü dauyenaa tuyuyu rü atüküüü        ‣  Y los actores son las garzas    
            que tienen el cuello rojizo 
-    -    Así decía 
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4.10.Características formales y poéticas en un relato de la 
ribera colombiana: Arara.  
Se tomó como fuente final de análisis los datos de la entrevista realizada con el 
abuelo Jorge Manduca en uno de los poblados tikuna más numerosos de la ribera 
colombiana: Arara. La idea fundamental consistió en tomar una muestra oral de 
una narración mítica. El resultado, que se muestra en el anexo B, fue tratado bajo 
el método de la etnopoetica y permitió observar algunos contrastes respecto a la 
narración tratada bajo el mismo método en el capítulo tres. No obstante, se 
observan algunos tópicos de interés para los estudios en lenguas indígenas que 
se muestran más adelante.  
 
El relato analizado presenta una estructura diferente a los relatos anteriores. Por 
un lado, se encuentra que el narrador toma como punto de partida una 
presentación personal y luego aborda de manera superficial el tema en cuestión 
para desarrollarlo posteriormente con la participación de dos hablantes tikuna 
presentes en la entrevista: su esposa Violina y su cuñado Rufino. Por otro lado, el 
relato como tal se desarrolla en unas cuantas líneas, destacando que resulta ser 
corto y a su vez complementado por otras estrategias que refieren más a un tipo 
de narración autobiográfica que mítica.  
4.11.Elementos con valor deíctico: demostrativos y 
anafóricos 
Como ya se anunciaba, el relato de JM inicia de forma particular y hace uso de 
elementos deícticos a partir de la línea siete. El deíctico ñema marca el tercer 
verso y tiene la función propia del deíctico, sin ninguna carga temporal, y ubica al 
oyente en un plano de enunciación: 
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Ñem  t      t   gu ni             Esos [nuestros clanes] ¿En qué es 
que tenemos 
clanes? 
7 
ii 
 
Esta noción temporal (¿caduca?) se mantiene hasta la línea 35 donde el narrador 
hace un cambio mediante el elemento deíctico ngea (vigente). En efecto, a lo largo 
del relato, JM hace uso de elementos deícticos -caducos y vigentes- de forma 
selectiva y son motivados dependiendo la parte del relato que enuncia. Por 
ejemplo, para enunciar el momento mismo de la pesca realizada por Yoí (líneas 21 
a 30), el narrador hace uso de deícticos en tiempo caduco como: ñema y yea y en 
líneas subsiguientes, donde relata el momento que en que todos fueron pescados, 
los deícticos cambian a un tiempo vigente: ngea y ngema. Además, se observa 
que deícticos como yeguma, yema/guma, ngeguma, que en los análisis anteriores 
resultaron ser determinantes en la marcación de versos, no tienen mayor destaque 
en la narración global y tienen poca presencia. 
 
Por otro lado, las entidades míticas como Yoí e Ípi, el caimán ngiri de los clanes o 
Eware, pueden ser recuperados mediante pronombres de tercera persona plural o 
mediante elementos deícticos caducos, los cuales se reportan escasos para este 
relato. Se encontró que el tratamiento de estas entidades no es del todo 
sistemático con un tiempo caduco, como sucede en JM39, pero guarda un rasgo 
importante –culturalmente hablando- que es señalado en el tono: el género y la 
animacidad.   
 
 rü yimá Y   ni  t    p g     Porque Yoí fue quien nos pescó. JM39 
 
De otro lado, se hacen presentes deícticos que conservan un valor locativo 
acentuado y se manifiestan como hilos conductores del relato, destacando no 
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tanto la intención comunicativa de ubicar escenas temporalmente en un tiempo 
dado -mítico o vigente- sino la ubicación in situ. A grosso modo, durante la 
investigación se tuvieron en cuenta, con ayuda del video, las manifestaciones 
corporales del narrador JM en sus enunciados, ya que para cualquier lector 
incauto la simple lectura de la transcripción y traducción puede verse limitada a la 
hora  de interpretar el texto. 
 
En este sentido, estar en comunicación frente a frente con el narrador o en medio 
de público tikuna permite entender cómo se configura el estilo narrativo por parte 
del narrador y su intención comunicativa, la cual se complementa con gestos y 
señas particulares. Por ejemplo, en las líneas 86 a 90, tenemos la enunciación de 
un lugar aquí    : 
 
N m  n g  n    et pechig  
   küna  
Él se va pintando por aquí [Fig.1] 
nua r  n   pen   n  pe  u e i 
n  pen    
aquí el tiene brazalete, ¿Saben que tenía 
brazalete? 
[Fig.2] 
t g  á     t  n  pen      küna 
   küna 
En otro lado, en otro lado tenía brazalete por 
aquí, por aquí 
[Fig.3] 
naegà nachipenü      nuã  n  
      
   küna nama 
naã ti 
ãchatüne i 
nuküma  
Su n m re es  n chipen  , aquí, aquí se va 
haciendo, con eso , con eso 
hacen el estuche peneano 
antiguamente con eso se 
cubrían 
[Fig.4] 
 
    n     n  pen   y aquí se tenía brazalete [Fig.5] 
 
Aquí el medio escrito no permitirá hacer seguimiento claro del lugar señalado por 
el narrador. Por ello, como estrategia de análisis y siguiendo los postulados de 
Calame-Griaule (1977:303-359), se optó por capturar el fotograma de la imagen 
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en el instante que se enuncia el elemento deíctico y de allí se logró obtener las 
siguientes correspondencias (figuras 1 a 5)107:  
 
  
  
 
                                               
107
 Fig. 1 Al enunciar nua  , el narrador eleva su brazo derecho frente a la cámara y con la mano 
izquierda contacta la parte interna del antebrazo con la parte dorsal de la mano, sus ojos están 
cerrados y su cuerpo reposa sentado en la hamaca mientras narra (esta posición se matiene a lo 
largo de las siguientes cuatro líneas).    
Fig. 2 Al enunciar    , el narrador eleva su brazo con el codo flexionado hacia el pecho y con la 
mano derecha señala el hombro. 
Fig. 3 Al enunciar    , el narrador rápidamente cambia de brazo y realiza el movimiento anterior 
en sentido contrario.  
Fig.4 Al enunciar    , el narrador flexiona el brazo izquierdo y lo mantiene en posición baja, 
mientras con la mano derecha (brazo derecho en posición horizontal) hace un recorrido rápido 
alrededor del tríceps. 
Fig. 5 Al enunciar    , el narrador eleva y flexiona el pie derecho y señala al derredor del tobillo 
con sus dos manos.  
Fig. 1 Fig. 2 
Fig. 3 Fig. 4 
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Figuras 1 a 5. Correspondencias quinésicas de la palabra     en contexto narrativo. 
 
La interacción cara a cara permite llevar el hilo conductor de la narración, 
contextualizar las palabras del narrador, tener claridad de los lugares señalados y 
los elementos deícticos usados por él. Asimismo, un estudio de este estilo 
permitirá a posteriori definir con mayor fineza la interacción y los rasgos que 
componen la actividad extralingüística presente siempre en el arte de narrar 
relatos míticos. 
 
4.12.Comentarios del narrador  
Los comentarios del narrador se caracterizan por cambios de tiempo en el uso de 
elementos deícticos y otros mecanismos como el uso de morfemas comparativos. 
Estos fueron hallados para el relato de JM mediante el uso del morfema {-    } 
(comparativo) precedido de un deíctico, el cual aparece en tiempo vigente como 
en JM141 (infra) y JM230. 
 
Ñama du  t        -     du  t        -     
nuã 
 eso era como asesinar a una 
persona, como 
matar a una 
persona ahora (hoy 
en día) 
JM230 
 
Fig. 5 
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En la línea JM141, el narrador toma la palabra para hablar de su experiencia en la 
ciudad de Bogotá y en JM230 el deíctico     refiere al tiempo de ahora, el cual se 
complementa con el morfema comparativo en mención. En general, se trata de un 
relato más anclado al contexto y menos autónomo con relación a lo observado en 
los corpus de CH y AC.  
   
4.13.Silencios elocuentes y dialogismo 
Como se mencionó en el capítulo tres, los silencios elocuentes se distinguen de 
aquellos silencios cortos que tienen lugar en cualquier flujo de conversación. Estos 
silencios elocuentes fueron marcados para el corpus de JM de la misma forma que 
en el relato de CH. En contraste, estos silencios resultaron no ser significativos en 
la marcación de versos. Viniendo al caso, algunos espacios que se marcaron con 
[…] fueron ocupados en este relato por intervenciones de los participantes tikuna 
del acto comunicativo, por consiguiente, el silencio o espacio dejado por el 
narrador fue aprovechado por Rufino y Violina como se ve a continuación:  
 
 
humm  Hum Rufino 
  […] 
échire niã ñema wawé los negros son de afrecho de huito ix 
D     r t  n  nge  n chi chi  e    ni  ti 
ch   
Estos blancos fueron de la carne por eso son 
blancos 
 
   yim  ná    em  i t   chi  y nosotros somos del afrecho de encima  
 e   ni t m  i ng   ne chi Por eso tenemos el cuerpo un poco blanco. 50 
meãta ni  n   ni      ¡cuente bien eso! Rufino 4 
Ñe  r  me m  ni  de   e  ni chi u  e  
tá eem   u   e  
 Esa es una buena historia, nadie lo sabe 
contar, nadie lo sabe 
contar. 
x 
 
tá eem   u   e  nadie la sabe contar  
t     r  duu  ¿Qué gente son? Rufino 
Ñem  ni      chig     i    chig  Ellos van teniendo clan, clan tigre xi 
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ch m   i    ni  ch    i    ni  ch   yo soy de clan tigre yo soy de clan tigre  
  […] 
N m  , n m   t    m    chi chig  Con lo que tenemos mujer tenemos mujer 
con los que tienen 
pluma 
55 
ngoukaachigü ai  como el clan guacamayo [tigre]  
  [..] 
charachigü taküã con guacamayo azul ¿Qué otro?  
  […] 
      n  n    pe  u     ¡este! ¿Ustedes saben?  
      tere    ¡este! clan loro  
n    u     e     uni    ¿Ustedes saben? clan chirlicley 60 
ng n    pe  u    e      r     ¡Sí! ¡este!, clan paucara  
ngun     clan paujíl Rufino  
n     u e  ng n     ¿ Ustedes saben?, clan paujíl   
        clan Garza Rufino 
n     u e   e    t     yim  r  t  du   ¿Ustedes saben?, esos nuestros clanes 
porque somos gente, 
porque somos gente. 
 
 n iy     Clan arriera Violina 
  [..] 
N   pe  u e  i n iy     n   pe  u    
 u tá t g á pe  n  chi 
  t  
¿Ustedes saben?, clan arriera ¿ustedes 
saben? ahora les voy a 
contar en nuestro en 
nuestro idioma 
xii 
ta ta korígü peãtá ni chi ù señor blanco, les voy a contar 65 
 
Como se observa, las intervenciones de los asistentes son frecuentes en un 
segmento del relato donde se enuncian los clanes108. Cada vez que uno de ellos 
recuerda un clan, el narrador lo va incorporando dentro del relato. En la línea 55 el 
narrador enuncia la mitad clánica de los que “tienen mujer”, por ello la mujer del 
narrador antes de la línea 64 recuerda al narrador su mitad clánica          . Por 
                                               
108
 Como caso particular anotamos la semejanza estructural de intervención del público en el relato 
de Chetanükü reportado por Goulard en el anexo dos de su libro –Mito del origen de los clanes- 
(2009: 414). Allí se anota la intervención del hermano del narrador.    
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otro lado, la respuesta a la pregunta de los clanes puede sintetizarse en este 
segmento, las demás líneas resultan ser comentarios u oraciones que 
contextualizan la narración. Es así como detectamos que la narración clánica 
reportada por Goulard (2009:411-421) incorpora mejores explicaciones y detalles 
más específicos sobre el tema de este relato109. 
 
4.14.Rasgo de modalidad epistémica  
El uso de partículas discursivas o epistémicas en el relato de JM no poseen la 
mayor relevancia ni la característica de certeza que muestran los anteriores 
relatos. Por su parte, JM hace uso de la palabra kümanaã en una de sus líneas:  
 ch m ichit i  um r   t   n m  
n    chi   y    r  
nu m   ugut   
 um r      ga 
kümanaã n  chi   
presidente       
S mper ni  n r  u  
Ñem   n   t       
ñeãma dükaa pechiã 
 Yo mismo así como ahora, yo le dije 
a él le conté en 
Bogotá así como 
ahora le conté al 
presidente este! a 
Samper fue que le 
conté. [de verdad]. 
Me fui donde él a 
contarle. Mire! 
[allá]en sus casas 
JM141 
En ella, desea manifestar la veracidad y convencimiento de haberse entrevistado 
con el presidente Samper en una de sus visitas a Bogotá, mostrando un grado de 
certeza manifiesto en el uso del marcador discursivo. En consecuencia, referimos 
que el texto compilado resulta tener un cariz más autobiográfico que mítico. Por lo 
                                               
109
 De igual manera, el fenómeno de dialogismo hallado en el corpus de JM reviste características 
de emisión que se anclan en el contexto actual de contacto cultural tikuna. Esto nos hace pensar 
en la evolución del “género” hacia algo más cercano a la narración de entretenimiento sobre 
ficciones, como la entendemos nosotros en nuestra cultura, de la misma manera como la maloka 
se transforma en sitio de espectáculo turístico y la elaboración de objetos de cultura material de 
uso cotidiano se transforma en 'artesanía' para la venta.  Al respecto, Mannheim & Van Veelt 
(1998) en relatos quechuas andinos presentan un tipo de narración que es construido entre 
interlocutores en contextos donde se dice no existen como tal narraciones orales. 
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demás, no se evidencian más partículas discursivas. Sin embargo, consideramos 
y sometemos a evaluación la palabra      (1ps+reflexivo) “para mí”, la cual 
funciona a manera de legitimización del discurso como se ve en JM 74:   
yiem  n            ni  n má n    
       chig  yi  
d e du  t m re n    
     ta kà 
ahora ellos me preguntan, ellos me 
preguntan, la gente 
me pregunta. 
JM74 
 
Asimismo, queda la duda en la afirmación de la línea JM48, la cual finaliza con la 
palabra en cuestión:  
D     r t  n  nge  n chi chi  e    
ni  ti       
Estos blancos fueron de la carne por 
eso son blancos [para 
mí] 
JM48 
 
4.15. Uso de habla reportada 
Aunque en el relato de JM, el habla reportada no es recurrente, las citas directas 
típicamente nombran el personaje que toma la palabra al final de la línea, como en 
JM195:  
 ch   n    n     yi  yi  ch  ene  e 
  t g    ya Yoí 
 a mí me lo rechaza, aquel , aquel, mi 
hermano Ie dijo Yoí. 
JM195 
 
Nótese que el uso de c   , previamente descrito no es la voz del narrador, por 
ello es reportado bajo la palabra         . 
  
4.16. Uso de formas de tratamiento 
El relato de JM hace uso de pronombres afectivos o de intimidad (3ppl) en menor 
cantidad respecto a los anteriores relatos; a pesar de ello, el narrador JM exhibe 
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otros mecanismos que se refieren más a un estilo propio. En este sentido resulta 
extraordinaria la forma en la que el narrador JM se refiere a Ípi como Ie110 o a 
Techi, la mujer de Yoí, al nominarla nge (índice de persona femenino o hembra -
líneas 194 y 209) cuya traducción fue “amante”, refiriéndose al rol que cumplió 
Techi con su cuñado Ípi.  
 
Si bien Techi es un ser de la mitología tikuna, aquí no se trata de forma especial, 
motivada quizás, por el acto ilícito cometido con Ípi. Esta fórmula de tratamiento no 
es generalizada entre los narradores orales y corresponde mejor a una expresión 
un tanto “graciosa”, según los escuchas tikuna, acuñada por el narrador a modo 
de estilo narrativo111.  
 
4.17. Cantos   
Los cantos pueden aparecer en cualquier pasaje mítico que se considere 
relevante y como tal, tiene la función de ser parte de la transmisión mítica y oral 
del pueblo tikuna. En los corpus analizados se encuentran cantos sólo en el relato 
de JA. En el relato de JM no hay. 
 
4.18. Onomatopeyas 
Asimismo, en el relato de los clanes de JM resaltamos la escasa presencia de 
onomatopeyas como estrategia narrativa. Fue encontrado un ejemplo: JM192.  
                                               
110
 Esta palabra causó en mí gran curiosidad y al preguntarle por esta forma de tratamiento el 
abuelo Manduca adujo que se trataba de una forma cariñosa de referirse a Ípi, que lo diferencia de 
las connotaciones erradas –y prejuiciosas- que se tejían en el contexto religioso (protestante) sobre 
este héroe cultural. 
111
 Notas de explicación con el traductor Abel Santos (2010). ¿También puede ser entendida como 
una estrategia de distanciamiento y des-ritualización del evento comunicativo a comparar con otros 
narradores que conservan formas más respetuosas, afectivas y ceremoniales? 
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 wenatá bütü taa na nawae  nuevamente bütü [lanzó el anzuelo] y 
lo rechazó 
JM192 
 
Aquí la palabra bütü alcanza un amplio rango semántico, puesto que no solo 
designa una acción común sino la especificidad de una acción: el sonido que hace 
la entrada del anzuelo al agua (lanzar y entrar al agua). 
 
4.19. Paralelismo  
Este fenómeno se resalta en el relato de JM por la repetición de algunas palabras 
dentro de un mismo verso –ver líneas JM15 a 20- o repitiéndose en una misma 
línea-como en JM66- . En el primer ejemplo se emite un mensaje que destaca el 
momento en que aparecen los tikuna, se utilizan cinco líneas que afirman lo 
enunciado y es asentido por su interlocutor más cercano, Rufino.  
 
   ta ãtigu ni ñema pa korí eso es antiguamente señor blanco JM15 
   t  m  i   m  eso no es ahorita  
   taweguma i yimà cuando no existíamos nosotros  
   taweguma i yimà cuando no existíamos nosotros  
   ñema norí Cuando apenas  
   n r  ni n …n r  ni  y e   t    r  
n r     ni y e  
   cuando apenas, cuando recién 
aparecimos, señor 
blanco, cuando 
recién aparecimos 
JM20 
Ng Hmm Rufino2  
 
En el segundo ejemplo, se halló un tipo de paralelismo que actúa en la misma 
línea, se observan pocos cambios y un enfoque que señala un mensaje importante 
en la narración, pues JM enuncia el clan de su mujer, la hormiga arriera.  
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   n iy   t   m   n  ng e    
naiyüü Torü tüè 
na ngoõ torü tüè 
na ngoõtü torü tüè 
na ngoõtü niã 
naiyüü 
La arriera, la arriera come nuestra 
yuca come la hoja 
de yuca come la 
hoja de yuca come 
la hoja de yuca esa 
arriera 
JM66 
 
Los anteriores ejemplos de paralelismo, se hallan enmarcados dentro del 
paralelismo sintáctico, pues se expresa una semejanza entre dos o más 
secuencias. No obstante, se advierte que este tópico merece mejores análisis que 
nos permitan entender su sistematicidad y uso en los relatos míticos tikuna, ya que 
como se mencionó con anterioridad, se expresan de mejor manera paralelismos 
más elaborados en el relato de CH que se distancian de las reiteraciones enfáticas 
expresadas en el relato de JM .  
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5. CONCLUSIONES Y REFLEXIONES 
FINALES. 
 
“Para los tikunas el pensamiento contenido y expresado en los 
relatos na-chígá es vital para el mantenimiento del mundo. Los mitos de 
origen son historias del tiempo antiguo nuùkümà ga chígá y quienes los 
narran son los relatores de las historias del tiempo antiguo nuùkümà ga 
chígá arü urü” (Montes 2008:15) 
 
El recorrido investigativo de los capítulos anteriores delinea una de las 
manifestaciones lingüísticas del pueblo indígena tikuna: la narración mítica. Se 
muestran cuatro mitos, cuatro narradores, cuatro estilos y una variedad de 
características que contrastan y coinciden a pesar de la distancia temporal y 
espacial.  ¿Pero pertenecerán todos a un mismo género? En efecto, la cuestión no 
se resuelve fácil. No obstante, los postulados de Bakhtin (1982:261) sobre la 
dualidad de los discursos, permiten situar estos hechos dentro de los llamados 
discursos secundarios (complejos), en el que se incluye el género narrativo.  
 
No obstante, Francis (2000:74), a partir de su estudio sobre un relato náhuatl, 
encontró que la distinción entre los discursos primarios (simples, 
conversacionales, contextualizados en la interacción verbal interpersonal) y los 
secundarios (tipos de comunicación cultural más compleja) no se ajustaba con la 
tipología de Bakhtin. En contraste, halló una muestra de géneros estéticos que 
concuerdan con “formas artísticas orales” -como se intenta argumentar aquí- que 
se distinguen por la reflexividad y altos grados de destreza lingüística que, a su 
vez, se apartan cualitativamente del habla cotidiana y de los contextos de uso 
“pedestres de la vida diaria”112.  
                                               
112
 Citando los estudios de Montemayor (1993) sobre géneros ceremoniales y estéticos en lenguas 
indígenas de México, Francis (2001:76) argumenta a favor de la existencia universal de “géneros 
orales estéticos”, en los que las funciones permanentes de artificio, de narración, de ceremonia y 
de poesía formarían parte del inventario de registros y estilos del habla.    
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En efecto, teóricamente los relatos míticos se narran en situaciones ritualmente 
establecidas (Páramo 1997:16) y requieren de un grado superior de coherencia 
intertextual, ya que se apela al valor cognitivo expresado en la relación de los 
elementos del mito y la estructura profunda del pensamiento humano, mediado 
lógicamente por la intención y estilo del narrador (Rapport & Overing 2000:277-
280). Así, cada narrador estructura y organiza los enunciados de acuerdo a su 
audiencia y emite su discurso dependiendo el contexto. Entonces, el oficio de 
narrar se convierte en una “competencia” que requiere la “capacidad de 
representar escenas, formular modelos mentales, relatar experiencias y procesar 
la información de manera coherente” (Francis 2001:72).   
 
Es así como a lo largo del proceso investigativo encontramos que tal competencia 
se configura mediante el uso de ciertas características lingüísticas que el narrador 
va involucrando en el relato para lograr la participación del interlocutor y provocar, 
como menciona Francis (2001:74), “la sensación de coherencia a través de 
metamensajes de intimidad, estrategias que incluyen: el uso del ritmo, la variación 
en los patrones de la repetición, el paralelismo, el tropo, la indirecta y la elipsis, el 
estilo directo en la construcción del diálogo, el retrato de imágenes, y un esmero 
hacia la representación de detalles”. 
 
En este sentido, la etnopoética y la textolingüística como referentes metodológicos 
centrales permitieron identificar y describir algunos de los elementos destacados 
en el oficio de relatar mitos tikuna.  
 
Por un lado, la etnopoética permitió revelar la estructura -implícita- de dos 
narraciones míticas (Anexos A y B), a partir del ejercicio de atenta escucha y la 
señalización de líneas, versos, estrofas y silencios elocuentes. Estas marcaciones 
arrojaron como resultado una versión escrita organizada, cualificada y versificada, 
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con detalles narrativos que en el ejercicio tradicional de transcripción y traducción 
suelen dejarse de lado. Así, la estructura muestra dos tipos de relato113. 
En el primero -anexo A-, se mantiene un tipo de comunicación monológica en el 
que el narrador se hace omnisciente, pues conoce y/o sabe todo lo relacionado 
con el mundo de la historia mítica en el que se mueve Ngutapa: su sentir, su 
actuar, el ambiente y las reacciones que suscitan ciertos episodios, etc. El 
segundo presenta un tipo de comunicación en el que el narrador toma la atención 
general de la audiencia y permite que los asistentes intervengan en ciertos 
espacios, se puede decir que se trata de un narrador con conocimiento relativo, 
pues no se detiene en detalles del ambiente o en la descripción de los estados 
psicológicos de los personajes. Además, se muestran algunos apartados 
testimoniales, que se refuerzan con recuerdos de viajes y eventos de la vida 
personal del narrador, ubicándolo así dentro de un tipo de narración testimonial 
con apartes míticos, semejantes al relato testimonial y político de Pedro Pinheiro 
analizado por Soares-Facó (1991).  
En cuanto a la conformación de las líneas y versos, se hace evidente que el anexo 
A destaca elementos lingüísticos que encabezan y cierran versos, es decir, se 
acentúan sistemáticamente elementos cohesivos que permiten seguir el hilo 
conductor del relato mediante el uso de conectores que acarrean valores 
deícticos114 y elementos reportativos que cierran y permiten el cambio o transición 
de un tema a otro115. Se devela además la inclusión de una herramienta potente 
como es la marcación de los silencios elocuentes que, particularmente en este 
relato, imprimen suspenso, focalización y fuerza enunciativa, pues dan paso a 
episodios definitivos en la trama del relato.   
                                               
113
 Es de reslatar que durante el proceso de análisis fue necesario hacer una nueva segmentación 
para luego proceder a analizar otros aspectos formales como el valor de los conectores y el uso de 
las categorías deícticas 
114
 Estos conectores acarrean valores deícticos modalizadores altamente gramaticalizados 
(temporalidad/caducidad-distancia), aún insuficientemente descritos en estudios gramaticales 
disponibles. 
115
 También se conectan con la expresión de estrategias de modalización epistémica, semejantes a 
otras estrategias detectadas en otras lenguas (Cf. Landaburu 2000 para el andoke). 
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Por su parte, en el anexo B se evidencia, en menor proporción, el uso de deícticos 
como estrategia de continuidad y un manejo parcial de los elementos reportativos. 
Aquí, los elementos lingüísticos detectados en el relato de CH son incipientes y se 
acercan más a un tipo de relato testimonial que mítico, pues se presenta la 
información mítica de manera rápida y directa, sin detalles y personificaciones 
importantes y los silencios elocuentes no alteran de manera estratégica el relato; 
estos últimos funcionan de mejor manera como pausas conversacionales.  
Asimismo, la marcación de las líneas para este anexo se muestran más largas y 
se agrupan en versos más extensos respecto al anexo A; encontrando así que, a 
pesar de emplear como método la etnopoética, el relato de JM maneja líneas con 
más de un enunciado u oración, posee menos ritmo y menor musicalidad: 
cualidades que se ajustan mejor a un relato “conversado” como lo manifiesta JM. 
En los relatos analizados resaltamos las muletillas116, que hacen parte del contacto 
que el narrador mantiene con su público y que mostraron ser puntos clave en la 
demarcación de versos y estrofas. Las muletillas en nuestros corpus son 
ampliamente usadas por los narradores. Aunque algunas de ellas no tengan un 
contenido semántico definido, sí cumplen la función de mantener el canal abierto y 
atrapan la atención del oyente. Esto ya se mencionaba en el relato de CH como 
una de sus estrategias narrativas. De la misma manera, en los relatos de la ribera 
–JA, AC y JM- éstas se acomodan al final de los enunciados a modo de límite 
enunciativo117.  
                                               
116
 En las convenciones escriturales de occidente, las muletillas se eliminan al pasar de lo oral a lo 
escrito, aquí son esenciales como elementos demarcativos, además de contribuir a la expresión del 
grado de autoridad y certeza del narrador. 
117
 En este sentido, en el relato de CH, JA y JM, es muy común el uso de la muletilla    . De 
hecho, esta suele prolongarse por un largo periodo de tiempo, de tal forma que la narración exhibe 
un breve espacio que le permite al narrador recordar y analizar lo que sigue a continuación, o como 
en el caso particular de JM, permitir la intervención de uno de los escuchas.  
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De otro lado, la lingüística textual formula la idea de contemplar la coherencia118 y 
la cohesión de los textos; bajo esta óptica, se hizo énfasis en la cohesión tomando 
en consideración algunos de los articuladores textuales y operadores discursivos. 
 
En los relatos analizados, los articuladores textuales se despliegan con fluidez, se 
destacan en este punto elementos con valor deíctico119: yeguma, yema, yea y 
ngema, ngeguma, los cuales típicamente aparecen al inicio de las líneas y ubican 
al oyente en un espacio y un tiempo determinado; dan seguimiento o continuidad a 
una acción y son utilizados como fórmula del narrador para dar por finalizado un 
diálogo o introducir nuevos elementos o personajes a la historia. De igual manera, 
guardan una estrecha relación con el punto de referencia del hablante y el tiempo 
de la narración, además de tomar una posición privilegiada al inicio de las líneas 
marcando un tipo especial de enfoque120. En consecuencia, estos elementos con 
valor deíctico señalan focos de atención que identifican ya sea el espacio deíctico 
real o el espacio metaforizado del texto (Magalhães: 2000:49)121. 
 
En este punto, es necesario resaltar que queda abierta una cuestión a la cual no 
fue posible dar una respuesta eficaz. Se trata del uso alternado de elementos 
                                               
118
 Retomando los postulados de Koch (1999:179), entendemos la coherencia como la acción 
conjunta de una compleja red de factores que permean constantemente el discurso -de orden 
lingüístico, cognitivo, sociocultural e interaccional-. Esta caracterización puede ser hallada a partir 
del contexto reconstruido del momento de la narración o acto de habla, al final de los anexos A y B. 
119
 En efecto, es cierto que todos estos elementos tienen valor deíctico en el amplio sentido de la 
palabra (tiempo, espacio, modalidad), por remitir al fenómeno mismo de la enunciación, pero sólo 
algunos son conectores y sólo algunos son demostrativos/anafóricos.  
120
 Desde una perspectiva pragmática funcional, Ehlich (1982) afirma que mediante el uso de 
deícticos en el discurso, el hablante es capaz de anticipar las capacidades de comprensión del 
destinatario, el cual, a su vez, reconstruye los significados en un proceso interaccional y dinámico. 
Se trata de una operación cognitiva del narrador o hablante basada en una orientación previa y 
común con los interlocutores (citado en Magalhães: 2000:49). 
121
 De acuerdo con lo anterior, nuestro acercamiento formal a un texto producido en otro momento 
y espacio permitió recuperar operaciones claves de construcción compartida y negociada de los 
significados.  Por su alto grado de elaboración, el texto de CH podría ser paradójicamente más 
‘autónomo’, menos dependiente del contexto particular en el cual haya sido producido -en 1989- y 
validable en otros contextos culturales tikunas. Esta autonomía lo pondría más del lado de los 
géneros secundarios y permitiría hacer una analogía con lo que en nuestras sociedades se dice 
diferenciar lo oral de lo escrito. 
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deícticos de tiempo caduco y de tiempo vigente en un texto mítico. Los resultados 
permiten afirmar que, en algunos apartados, los narradores hacen uso de 
elementos deícticos de tiempo vigente como cuando realizan un comentario 
reflexivo, no obstante, también se hallan en medio del relato que se venía 
enunciando en tiempo caduco o mítico; ¿por qué? Ciertamente, se trata de un 
juego estilístico del narrador, del cual se necesitan mayores argumentos para 
lograr una explicación que se acerque al uso sistemático de esta estrategia 
narrativa. En este sentido, se cuestiona si se trata de un fenómeno que juega con 
la idea de los espacios deícticos reales y los espacios metaforizados del texto, tal 
como afirma Magalhães (2000). 
 
Para análisis de los marcadores epistémicos se amplió la muestra a cuatro corpus, 
los cuales arrojaron como resultado la aparición de marcadores epistémicos que 
concuerdan con los postulados de Landaburu (2005:7-8) sobre el conocimiento 
que tiene el hablante sobre la información transmitida. En especial, se halla la 
presencia de una de las dos dimensiones epistémicas mencionadas por el autor: 
la llamada Dimensión 1, en la cual el hablante cualifica ante el oyente la validez de 
la información transmitida de manera gradual, es decir, se advierte una adhesión 
subjetiva, una responsabilidad y una fuerza de compromiso o responsabilidad del 
narrador frente a lo dicho bajo el uso de ciertos índices epistémicos122. 
 
En efecto, se hallaron elementos epistémicos de certitud en el relato de CH, 
marcados gramaticalmente por la palabra aiküma, la cual fue traducida como “de 
verdad, en verdad” y se antepone a episodios centrales del relato; en el relato de 
AC se observa el uso acentuado de la palabra      , “cierto”, la cual atraviesa 
gran parte del relato y afirma los enunciados frente al auditorio; en el relato de JA 
                                               
122 En andoke y en lenguas Tukano los marcadores de modalidad epistémica están altamente 
gramaticalizados (flexiones obligatorias de los predicados) en un paradigama único. En tikuna, 
quizás (para discutir), también están altamente gramaticalizados a través del ‘género-caducidad-
distancia’ que atraviesa una serie de categorías que emergen necesariamente en los textos, pero 
son menos fáciles de identificar en términos de morfología. 
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se advierte el uso de marcadores de certeza pero también de duda como:      
mientras que el relato de JM son pocos los marcadores discursivos detectados, 
hallando una estrategia más directa de legitimación de lo enunciado por medio de 
líneas que informan sobre su procedencia y sus habilidades lingüísticas, y no 
marcadas gramaticalmente. En síntesis, se detecta una mayor responsabilidad y 
afirmación en los relatos de CH y AC, en contraste con los demás relatos.  
 
Asimismo, estas marcas gramaticales no son las únicas evidencias de certeza y 
responsabilidad del relato emitido, también se hacen importantes las marcas 
lingüísticas de habla reportada, las cuales generalmente cierran versos y se 
ubican al final de las líneas. De esta manera encontramos que en los cuatro 
relatos analizados se hace uso del habla reportada. A nivel gramatical, se destaca 
el uso de palabras como ñatagüü o ñaü, las cuales marcan la posesión de la 
palabra en primera persona, generalmente personajes míticos, la cual es 
representada o performada por el narrador. Este rasgo podría considerarse como 
un referente retórico y sistemático al momento de narrar mitos tikuna, pues 
aparece de forma diferencial y necesaria cuando se toma la voz de un personaje 
mitológico. Al respecto Koch  explica:  
 
O papel das construções segmentadas é, em se tratando de 
construções com tema marcado, destacar um elemento do 
enunciado, colocando-o em posição inicial, com o objetivo de 
indicar para o interlocutor, desde o início, aquilo de que se vai 
tratar; ou em posição final, para fornecer um esclarecimento a 
mais, uma complementação, um adendo. O emprego destas 
construções permite, assim, operar um tipo de hierarquização das 
unidades lingüísticas utilizadas, desempenhando funções 
discursivas e interacionais relevantes e contribuindo, desta 
maneira, para a coerência discursiva (Koch 2006:117). 
 
Asimismo, Bakthin (citado en Besnier 1992:162) menciona que este juego de 
voces en habla reportada es una instancia de “heteroglosia” que permea todo 
 122 
 
discurso social y que, por su rango de gramaticalización, puede reflejar códigos de 
habla ideológicos de comunicación, conocimiento e interacción. Siguiendo la cita, 
autor expone que los novelistas dan a sus personajes características 
semióticamente significantes y, por ello, la escogencia de una estrategia “citada” 
indica además la manera saliente mediante la cual los reportadores -o narradores- 
desean hacer sentir a su audiencia el significado y la significancia de lo citado.   
 
En consecuencia, los relatos tikuna exhiben una forma de marcar nominales 
sobresalientes en el discurso mítico de manera especial. Se trata de una forma de 
tratamiento de cercanía y/o respeto (3ppl) que es usada al enunciar entidades 
míticas como Ngutapa o Yoí, pero también para entidades a las que se les asigna 
un rasgo de animacidad como Bama o el tigre, seres inmortales (üüne). De alguna 
manera, la citación directa de quien habla junto con el uso del pronombre de 3ppl 
constituyen un potente y complejo mecanismo de referencia y significación que 
imprime autoridad social y lingüística al narrador frente a su audiencia. A su vez, 
este juego predicativo es apreciado por los hablantes tikuna. 
 
En este contexto, e igual que en lengua kuna, el uso de la tercera persona 
narrativa aquí es central y crucial en eventos de habla. En esta lengua (Sherzer 
1981:308), formas de habla como el ikar y los relatos mágicos se manifiestan bajo 
cantos memorizados de lenguaje ritual esotérico propios del mundo espiritual. Por 
ello, el narrador que asume el rol de las voces “espirituales” debe ser un 
especialista y conocedor espiritual tanto de la locación, la naturaleza de su origen 
y sus nombres, como de las características físicas y comportamentales; es decir, 
debe ser conocedor de su esencia y su existencia.  
  
Menciona Sherzer (1981:308-309) que “idealmente, los espíritus, al escuchar y 
comprender el relato, y por escuchar y entender la narrativa, hacen lo que se 
describe en ella”.  or ello, los textos mágicos kuna son guiones dramáticos para la 
acción, llevados a cabo por el narrador en vivo e interpretados por actores 
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espirituales123. Así, lo que tenemos en los textos es una estrategia que evita el 
discurso citado y que acude a la escenificación de los personajes. Esto se halla en 
relación con la preocupación de la tradición oral por la fidelidad al relato mítico y 
por imprimir un carácter más 'performativo' que narrativo a los relatos cuando son 
vividos en un contexto cultural pleno. 
 
Asimismo, Besnier (1992:177) identifica en nukulaelae un uso particular del habla 
reportada, que lo ubica en un complejo mecanismo que se solapa con otros en 
tiempo real. Este rasgo formal posee una cierta “densidad” polisémica en 
momentos y espacios interaccionales donde el habla reportada sobresale. 
Emergen así complejas formas de polifonía de voces que permean todo el 
discurso y permanecen en el plano principal para ser parte del escrutinio de los 
interlocutores, permitiendo así negociar el grado de compromiso y responsabilidad 
con los diferentes aspectos del significado.  
Lo anteriormente expuesto, nos permite contemplar y profundizar dos temas que 
derivan de la discusión teórica: el tipo de habla usado por el narrador y la 
responsabilidad que asume sobre su discurso. Se plantea así un continuum 
basado en una relación directamente proporcional a partir de la noción de “full 
performance” ( ) o contexto cultural pleno124: a mayor responsabilidad en el 
discurso, hallamos un tipo de habla más ritual, menos coloquial y más 
performativo; a menor responsabilidad en el discurso, hallamos un tipo de habla 
más coloquial, menos ritual y menos performativo. Para contextualizar la discusión 
se ha graficado el siguiente esquema:  
+responsabilidad en el discurso                             - responsabilidad en el discurso 
(+P)         + Ritual/-coloquial                                                   -Ritual/+coloquial               (-P) 
                                               
123
 Cf. más arriba “heteroglosia” y “polifonía”. 
124
 Cf. Bauman (1992:182-183) literatura oral como actos performativos. 
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En efecto, al examinar los resultados del corpus se hallan diferencias cualitativas 
en el conocimiento y habilidad para hablar socialmente, y de manera apropiada e 
interpretable, sobre el mito tikuna. Aquí es preciso interrogarse entonces por 
aquellos elementos o características que nos acercan del lado izquierdo del 
esquema.   
Por un lado, se pudo detectar que dentro de los escenarios culturalmente válidos 
para la puesta en escena de los narradores míticos se halla un cuadro ritual, como 
lo afirman Nimuendajú o Páramo, pero también es posible hallarlos en aquellos 
cuadros cotidianos de reunión familiar localizados en los solares de las casas, 
donde al compás de actividades vespertinas como prender el fuego, tomar baño, 
relatar sucesos del día y preparar y cocinar los alimentos, se despliega el arte 
verbal tikuna –como en CH-.  
Por otro lado, hemos señalado a lo largo del documento aquellas características o 
elementos lingüísticos que dan indicios de la coherencia y la cohesión del relato 
mítico tikuna, entre ellas ya se han referenciado el uso y función de algunos 
elementos con valor deíctico, las formas de tratamiento, el habla reportada y los 
marcadores epistémicos. Estos componentes son usados a discreción del 
narrador quien, dependiendo el momento de la enunciación, se permite cambiar el 
registro de habla y hacer la narración menos monótona y vivaz. Asimismo, se 
destacan otros elementos que resultan ser “estéticamente” significativos en los 
relatos: el uso de onomatopeyas y cantos, el uso de paralelismos y de estrategias 
metacognitivas.  
Como se anotó, las onomatopeyas mantienen una función emotiva en relato, se 
asocian a estilos particulares de habla, estilos dramatizados y se consolidan como 
un rasgo de interés investigativo, ya que remiten no sólo a la idea de una acción o 
verbo, sino que además configuran un código de interpretación cultural con 
asociaciones semánticas específicas, tal como ocurre en el juego de adivinanzas 
rituales uitoto expuesto en Gasché (2007:35). Como se explicó, la aparición de 
onomatopeyas es más prolífera en el relato de CH a diferencia de los demás 
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corpus. En este sentido, se halla que al igual que en la lengua mundurukú125 
(Crofts 1973:78-79), el relato de CH fonológicamente prolonga fonos o sílabas. Se 
encuentran además algunos casos de duplicadas para marcar número, intensidad 
y duración o iteración, haciendo que la narración sea más viva y eficaz.  
 
Los cantos son también un rasgo característico de los relatos, allí se despliega un 
conocimiento cultural que desempeña un papel mnemotécnico y actúa a manera 
de recordación, cualificándose así el mensaje emitido por el narrador. En el corpus 
se destaca esta habilidad en los relatos de CH y JA. No obstante, es un tema que 
amerita ser estudiado a profundidad y desde otras ópticas, ya que pueden 
funcionar de manera diferencial dependiendo el género del narrador, porque 
típicamente son las mujeres, ancianas sabedoras, quienes culturalmente 
intervienen de manera activa con sus voces en los ritos de paso, como la pelazón.  
 
Igualmente, el estribillo presentado en el relato de CH se relaciona con el 
paralelismo, un rasgo formal y poético de la narrativa que imprime sonoridad y 
garantiza la estructura y coherencia del discurso. Además, se asumen también 
como estrategias narrativas de memorización y de interacción con la audiencia. 
Este fenómeno se señala brevemente en los relatos de JM y CH, en los cuales se 
encuentra una marcada diferencia: en el primero se expresa un tipo de paralelismo 
interno o dentro los propios constituyentes de un mismo enunciado o verso, 
también denominado “microparaleslismo”, y en la última se muestra un tipo que 
varía de estrofas entre sí y estrofas y líneas denominado “macroparalelismo”. Aquí 
se reitera la necesidad de mayores y mejores acercamientos teóricos teniendo en 
cuenta los estudios en lenguas amerindias126.  
Por último, los relatos míticos tikuna mantienen una temática definida: el mito. No 
obstante, la transmisión oral del conocimiento indígena permite a su vez que los 
narradores encuentren espacios para la reflexión, evocando quizás su naturaleza 
pedagógica. En los relatos analizados, resaltamos las interpretaciones y 
                                               
125
 Lengua perteneciente al tronco lingüístico Tupi . 
126
 Cf. Cesarino 2006, para estudios sobre paralelismo. 
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comentarios que ejecuta el narrador a modo de mensajes reflexivos o 
metacognitivos, pues se dirigen al público asistente –incluidos aquellos seres 
üüne- y evocan un aspecto del evento de habla en el justo momento en que se 
enuncia. Estos comentarios actúan de manera paralela a la narración propiamente 
mítica y abarcan aspectos de la vida ritual y cotidiana. Además exploran, explican 
y recuerdan a la audiencia la forma de comportamiento de los héroes míticos, a 
través de mensajes retóricos con alcances poéticos. En CH se advierten 
comentarios elaborados con preguntas retóricas que el narrador mismo responde, 
diferente al tipo de comentarios hallados en los demás relatos, en los que se halla 
un tipo de reflexión más corta.  
 
En concordancia con lo anterior, para situar al narrador del lado izquierdo del 
esquema, este ha de configurar un escenario metacognitivo -junto con su 
audiencia- que le permita un tipo de comunicación verbal que vaya más allá del 
contenido referencial, es decir, debe hacer uso de un despliegue lingüístico 
diferencial que lo acerque -justamente- a la idea de función poética del lenguaje 
(Bauman 1992:182-183). 
 
Es así como el ejercicio investigativo nos permite argumentar a favor de la 
existencia de un tipo de “arte verbal” codificado bajo fórmulas especiales que al 
igual que otras comunidades son entendidos como actos performativos. Se trata 
de un tipo de características formales y poéticas que se destacan en el discurso 
mítico y que le permiten al narrador evocar en la audiencia ese tiempo caduco o 
mítico127, el cual puede llegar a constituirse como un tema tabú por todas las 
                                               
127
 Como menciona Goulard (1998:47-49), este tiempo mítico o primigenio es hoy el resultado de 
una serie de sucesos que nos ubican en un plano anterior al mundo que habitamos. Chetanükü, en 
uno de sus comentarios -líneas 26 a 29-, expresa este tópico bajo la palabra üchiküna que traduce 
reflejo o reproducción del mundo antiguo: “con veneno, esta gente se dedicaba a hacer dardos, la 
      q        x s          ó          [          ]    q     z   q           ”. Justamente esta 
característica es la que nos permite tender puentes de estudio entre la lingüística y la antropología. 
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implicaciones que tiene enunciar o nombrar un ser mítico128. El narrador debe 
asumir así la responsabilidad y la autoridad de su discurso de manera 
performativa, haciendo que la narración sea eficiente como mensaje comunicativo 
y eficaz como estrategia metacomunicativa. En este sentido, al asignar valores 
positivos y negativos a los diferentes rasgos hallados, teniendo en cuenta el uso y 
aparición en el relato, se observan los siguientes resultados:  
Características formales y poéticas CH JA AC JM 
Uso de tercera persona del plural para 
personajes míticos 
    +      +     +      - 
Uso de marcadores epistémicos     +      +     +      - 
Uso de formas de tratamiento     +      +     +      - 
Comentarios del narrador     +      -      -      + 
Uso de silencios elocuentes     + ? ?      - 
Uso de onomatopeyas      +      -       -      - 
Uso de habla reportada y/o habla citada     +      +      +      + 
Uso de marcas de animacidad para entidades 
no animadas 
    +       -      +      - 
Uso de paralelismo     +      ?      ?      + 
Uso de cantos     +      +       -      - 
Uso de dialogismo     -      -       -      + 
Tabla 9. Resumen de características formales y poéticas. 
 
En efecto, se halla un amplio despliegue de usos lingüísticos que se emplean en 
los relatos, destacados en el relato de CH y replicados en los demás relatos de 
forma parcial. Se advierte así que al intentar ubicar los narradores en el esquema 
propuesto, hallaríamos que los relatos de CH, JA y AC se acercan al extremo 
izquierdo del gráfico; mientras que el relato de JM, obtenido a solicitud expresa del 
investigador, se aparta de un contexto pleno de narración y es referenciado más al 
costado derecho del esquema.  
En JM, la ausencia de cantos, la falta de escenificación y diálogos, la poca 
representatividad de formas modales y epistémicas, la carencia de las numerosas 
formas de 'onomatopeyas' y la aparición de un 'dialogismo', son factores que 
                                               
128
 Recuérdese la forma de tratamiento hacia el tigre mediante palabras metafóricas en el capítulo 
tres. 
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pueden mostrar la evolución del género narrativo hacia algo más cercano a la 
narración de entretenimiento sobre ficciones como la entendemos nosotros en 
nuestra cultura, así como la maloka se transforma en sitio de espectáculo turístico 
y la elaboración de objetos de cultura material de uso cotidiano se transforma en 
'artesanía' para la venta. 
 
Como lo expresa Montes, los relatos “propios” hacen parte del significado mismo 
de la estancia tikuna en el mundo y responden a la necesidad de preservar la 
memoria colectiva, social y cultural de un pueblo que sale al encuentro de nuevas 
prácticas de transmisión de conocimiento. Es así como la oralidad, en tanto 
práctica humana ancestral por excelencia, cobra vida en la voz de los narradores 
tikuna, quienes se apartan cualitativamente del habla cotidiana para lograr altos 
grados de destreza lingüística y reflexividad. Por ello es necesario seguir 
trabajando de la mano de los abuelos sabedores y seguir indagando sobre 
aquellas características verbales estilísticas-artísticas que se expresan en los 
relatos míticos pues, si bien se hallan dentro del llamado género narrativo, se 
constata el uso de un tipo diferenciado y estructurado de claves socioculturales, 
que constituyen la poco explorada riqueza lingüística y no lingüística de la poética 
tikuna. 
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ANEXO A: Corpus lingüístico 1 
ANEXO 1 
 
Nacen Yoí e Ípi de las rodillas de Ngutapa y aparecen los blancos  
Transcribe y traduce: Loida Ángel Ruiz, 2006-2009 
 Revisan: Eduardo Gómez-Pulgarín y Emilia Montes. Digita: Carolina García 
Edita: Gómez-Pulgarín. 2012 
[Texto 1] 
 
 
ESCENA A 
Yeguma ni  g     g  Ngut p  129  
yegu   
 n  quel tiemp  est    el   uel  
Ngut p  , en ese 
momento 
I 
i 
 nu   ni t  d neu  ti d guneu   él se dedicaba a raspar su arma  
  [..] 
 ti d guneu       Ngut p   
“t     ni ” 
  t g  t  
d guneu  
    él raspaba su arma, el  abuelo 
Ngutapa -¿Qué es? 
Dijo él raspando 
su arma 
 
 
  […] 
  m  t m        up n 130   
d  gue i  
“ en ”   t u  
Su abuela Tupana la que está 
arriba: - ¡verdad! 
Dijo 
 
 ti d gune        Ngut p  ti 
d guneu  
 El abuelo Ngutapa raspó, raspó 
su arma 
5 
 
  düdüüü131 che132    [sonó] düdüüü, che   
   che a ochagu ti dü, ti dü dü    che [cortó] el dardo raspó, 
raspó 
 
Yeguma en ese instante ii 
 yegum    t re á    en ese rato en el puerto   
 ‣ Ngut p  t t 133 , Ngut p  
tütü, ngu 
 ‣ Ngutapa serás picado, Ngutapa 
serás picado, sí 
10 
 
                                               
129            l primer h m re, quien tuv  sus hij s en l  r dill    
130  Tupana: Origen Tupí. Demiurgo, Madre-abuela de Ngutapa.  
131  Dü dü: R sp r,  ct  repetitiv   r spe y r spe    
132  Che: S nid  de c rt r   
 138 
 
  ‣  m riy n  t t , Ngut p  
tütü 
 ‣ Omariyana serás picado, 
Ngutapa serás 
picado 
 
“Ng , t     t m    p   134” -Sí, ¿Quién está pensando en mí 
abuela? 
 
 “      ni ch gu i r   u  g 135 
p   ”  “      
ni ná p   ” 
- ¿En verdad abuela quién habla 
[mal] de mí? 
¿Quién abuela? 
 
 “ch gu i r   u  g ”   - habla [mal] de mí  
  “   t  p    i ch  d u t re á”  
  t         
Ngut p  “  ch   
d u    t   ” 
 -Abuela, me voy a ver en el 
puerto Dijo el 
abuelo Ngutapa    
-Voy a ver qué es 
15 
 
Ng  t  ni  t  i t n ng  n m   
tama tümagunè  
En ese rato soltó y dejó su dardo, 
sólo con sus 
flechas preparadas 
[se fue] 
iii  
 
   m u  p      136 du ch u  e i 
natü 
 Antes de él llegar, [tú] las aguas 
se movían 
lentamente 
 
 “  u137  churum    ch 138”  - Dejó huellas mojaditas  
  […] 
    “     ni   i  m  y  
du ne chiu   
y  n  du chi  ” 
“t    m n      
ni ” 
    - Abuela, en verdad se movían 
las aguas, se 
movieron las 
aguas, - ¿Qué 
será? 
 
                                                                                                                                               
133  Tütü: S nid , que s l    l g lpe r / De        andar encorvado como anciano/ De tü, picar 
como pican las avispas, aquí se refiere a este último. 
134       :A uel ,  s  se ll m     ntes   l s   uel s  
135   Õwiga: H  l  m l de m  , p l  r   ntigu  y de di lect s de l s c  ecer s    n ri er : 
chiega 
136 ¡Te moviste lentamente agua! 
137  I  ku: uletill   
138                  Su ir el c min  dej nd  huell s m j d s  
 139 
 
  [..] 
  “Ai  m  n     ch uru  gu r  
du chiu  u  ”  
“ng m n  p  
m  ”    m  t   
“ng m n  p  
m  139” “     ” 
  t g u  t u  
    -¡De verdad! seguramente por 
mí se está 
moviendo el agua 
-Bueno hijo  [así 
debe ser], para él  
[Ngutapa] -Bueno 
hijo; - ¿Qué? Le 
dijo él 
20 
 
  […] 
Yegum  ni  Entonces iv 
 yegum  ni  ,yegum  ni   entonces, en otro momento  
  en gu,  en gu    t g u   hacía así, hacía así140, dijo  
  i d guneu   preparaba su arma  
 d guneu   su dardo 25 
Ñ m me 141  y  d    t  y  duu  t  
y  n  ti  uene  142  
  143   m   ti 
 ueg u  t  
Por eso será que la gente [tikuna], 
alguna gente, caza 
hoy día con 
pucuna 
v 
     chi  n  144  Imitaron  
 ni  g  me   145 t n    g  guu    
 guu  146  
 hacer canastillo y veneno, 
flechas con 
veneno 
 
  […] 
     guu  i t    u  d em   
d  chi  n  , y  
con veneno, esta gente se 
dedicaba a hacer 
 
                                               
139       ĩ : Palabra de afecto, de cariño emitida por la abuela, la madre-  uel  de Ngut p   
140 Acto repetitivo de raspar dardos. Preparar flechas.  
141         :   est  será? ,  p r est  será?  n  tr  di lect  se dice   m e .  
142  kuene: Acci n de c z r   n  tr  di lect  se dice fene  
143  I   :  er  t n    pucun    
144             mit r retr t s   c stum res  jen s  
145       :  n still  en l  que se gu rd n l s d rd s  
146        : D rd s c n venen   
 140 
 
doema147 d   y  
t ur   e, d em   
d   y  t t  
nguu  chi  n   
ngem  t         
dardos, la gente 
que hoy existe 
aprendió a imitar 
[reproducir] lo 
que hizo aquella 
gente 
  [...] 
Nukü  Demoró 30 
vi 
  [...] 
 Nukü Demoró  
  […] 
  en  ti d guneu   otra vez fabricando su arma  
  [...] 
 ti d guneu   hacía su arma  
Yegum     t g  nguneu   así en otro momento vii 
   ‣ Nugt p  t t  Ngut p  t t     ‣ Ngutapa serás picado,  
Ngutapa serás 
picado  
35 
 
   ‣    t  ech  t t   m riy n  
tütü 
   ‣    t  ech  serás pic d , 
Omariyana serás 
picado 
 
 “     t     ni  i ch g  ir  
 u  g  p   ”  
“t     ni  i 
ch d uu     ” 
   - Abuela, ¿Quién [es que] está 
hablando [mal] de 
mí, abuela?- ¡Qué 
será lo que veo! 
 
 “     um t  ni  i ch d uu  ” 
  t  tum u         
Ngut p    t g u   
kurü duaé 
 - Ahorita voy a ver. Dijo, 
disimuló, el 
abuelo Ngutapa; 
ahí quedó 
moviéndose el 
agua 
 
 
   i t n ng   t  yim  t m  r  Soltó y botó el amarradijo de su viii 
                                               
147  Doema: En otro dialecto daemá Traducción: esta gente, estas personas.  
 141 
 
 ch gu dardo 
 t    ch gu  su dardo 40 
 ng  i n    chi p egum u  
churum u  chi   
 sí, subió [del agua], dobló el 
camino dejando 
huellas mojadas 
 
 N   t  i t    chi nawechigü  Subió y lo persiguió, iba detrás  
“Nu m  ni  i n  ng  chi i t    
i ch ugu i  u  g ” 
- ¡Por aquí es que subió eso que 
habla de mí! 
 
  […] 
Ye  t    ye  i t    chi 
  im   chig  t   
r  d    “ng u  n  
ch gu ir   u  g ” 
ye  t   n  
tanaguane 
Allá se fue, allá subió, fue 
observando el 
camino mojado      
- Pero ¿dónde está 
lo que habla de 
mí? Ahí quedó 
enojado, revisó 
todo 
ix 
 Tanaguane  revisó todo 45 
   Ng m   ng m   ni  g    um   
ni    u yem  
yem  t m    ye  
       um  ni     
Era ella, era ella, era tatatao148, el       
                          tatatao lo llamó  
                          allí es tatatao, es  
                          tatatao, ella era,    
                         era ella realmente 
x 
   u ni   ella era  
 ng m r  ng m r       ella, ella, !este!  
 ng m r        ng   má     
má m      
  un  t  t u  gu 
t u  i y     eu  
 Esta fue la que se convirtió en 
mujer avispa [en 
madrona de las 
avispas], ella es, 
debajo de la hoja 
 
                                               
148 Daptrius ater americanus. El tatatao es un ave que también se le llama abuela de las 
avispas. Se dice que se caracteriza por aconsejar (hablar) con ellas para que no le ocurra 
nada cuando coma los huevos de sus nidos.  
 142 
 
de kauna149 [se] le 
puso derecho 
como un nido. 
Ñe   ng m   ng m   t r  
  er  p  u  n t  
ye   
Ahí fue que él chocó la rodilla con 
ella [con la 
avispa] de una vez 
50 
Xi 
    g  t m eru p  u  gu    g  
t eru p  u  gu    
 De una vez ¡zaz! sintió el golpe 
en la rodilla ¡zaz! 
también lo sintió 
en la otra rodilla, 
¡ah! 
 
   […] 
N t m   g  chie   ereechig   De una vez, subió corriendo y 
gritando 
II 
 i 
 
 “p   t ree150”  -¡mamá!  
 “t   t  ch n chi p   ” “t   t  
ch n chi p   ”  
   i 
 - ¿Qué será lo que me picó, 
mamá?,- ¿Qué 
será lo que me 
picó, mamá? 
Ahora 
 
 “  m i ch n ng ”  - me está doliendo 55 
 “Ng   m n  m   t     t    ”   - Bueno, mijito a qué, a qué  te 
fuiste por allá 
 
 “t        u   ” “      á 
 u  ” “          
a n y chi p  ” 
 - ¿A qué te fuiste?, - ¿Qué te fue 
a picar allí mijito? 
 
 “   ”   t g    g  tum   - Mijito, dijo la mamá  
   t  d u u  neru p  u  chi  Ella le revisó el cuerpo de la 
rodilla 
ii 
 y m  n  á t r  ch eru p  u    ahí no vio nada, de repente se le 60 
                                               
149  kauna : Palma pequeña que produce cocos. Sus frutos son usados para collares y sus 
h j s s n simil res   l s del ch nt dur , es espin s    
150  Consultando con algunos hablantes, el término        es un término en desuso que 
designa la crianza de un hijo recomendado o entenado.  
 143 
 
 i  m  
 uer  p  u  
 i  m  
hinchó la rodilla, 
¡[Uy] de verdad se 
le hinchó la 
rodilla! 
 Yem      ti d  e n t    De esa manera él se enfermó de 
una vez 
 
   ngeu  ngeu    t  em     u   
ñure a tawemakü 
En ese tiempo no se conocían los 
meses ¿Cuántos 
meses será que 
duró enfermo? 
iii 
  hit    m r u  nge u   
tawemakü 
 ¿Acaso existían meses como hoy 
existen? 
 
Yeguma Entonces iv 
  [.] 
 tá turá - n t  ch       se encontraba grave, ¡ahh! 65 
 “ i  m  nu  n  ch r  
ch u ne p    
t       uen e   
ch   e   ni  
nu ch  t iy ” 
 - En verdad estoy muy cansado y 
aburrido abuela,- 
estoy aguantando 
hambre porque no 
puedo ir a la 
cacería [a cazar] 
 
 “Ng   p  m   ng r  i  n  chit  
ngetá  u  chit  
t    ui d    p   
ch u  t m  
t m  ” 
 - Si mijito, deja de pensar en la 
comida, - ¿A qué 
te vas? ¿Acaso no 
estás enfermo 
mijito querido? 
 
   m  t m    así era para él  
Nu   ni  En ese momento v 
  […] 
 nukü    en ese momento, ¡ah! 70 
  […] 
yegum  ni  “  r   ugum  ni  
düwá tarü 
ch eru p  u  ” t  
   eru p  u  
Entonces,  - Ya llevas mucho con 
la rodilla 
hinchada, la 
rodilla que estaba 
 
 144 
 
negra 
  [..] 
      eru p  u  n d unet  t  d u 
g  t m   r  chi 
La mamá miró y miró la rodilla 
que estaba negra, 
y [no vió] nada 
 
 “Ng u  p  m   r  n  nge t  r  
n  nge t ” 
 - ¿Dónde está mijo? Sí [la 
herida] no tiene 
ojo151, no tiene ojo 
 
  [..] 
   t u  r  t  g  t m e d u    r   le dijo y volvió a mirar  
 “m r    ni ”  - ya está bueno 75 
 “m r    ni  m r  m ná    n  
d   ni ” “t   , 
t     m re ni ”  
 -ya está bueno, ya creo que está 
maduro, ¿Qué 
será lo que siente? 
 
  […] 
N    t  u    m   ni  g  t m     
    er  p  u  
t m  g    i g  
Ngut p  
Sólo lo sabe él, estuvo bien que 
tuvier  hij s en l  
r dill , ten   
l stim d  l  
r dill  el   uel  
Ngut p  
 
  […] 
D n u    Tenía lastimada la rodilla  
   g ne á t   u  [t   u  ]  Quedó a la derecha [Yoí] vi 
    e   t   u  g   pi 
n   p   á t    
 Ípi quedó al lado izquierdo en la 
otra rodilla 
80 
 ng m   t  g  t m ey  t g et  
ga Yoí ga   
 quedó con su hermana, en la 
otra Yoí 
 
 n   eru p   n   eru p     
t   u  
 estaba en la otra rodilla , en la 
otra rodilla con su 
hermana 
 
  […] 
N    t  d   Al mir r dij  [Ngut p  ] vii 
                                               
151 No se ve la señal de la picadura, el agujero. 
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    “ m r   n u  ch r   ch u n  
p    d      á  
n  m u  ture á 
ch  iy ” 
 ¡ahh! - ¡Yo ya estoy aburrido 
mamá!, vea, hasta 
cuándo me voy a 
bañar en el 
puerto! 
 
 “N  m u   á  t re á ch  y  
 iy  n  m u   á  
t re á ch  y  
 iy ” g  t m  
 - ¡Quiero bañarme en el 
puerto!,- ¡Quiero 
bañarme en el 
puerto! él [se fue 
a bañar] 
85 
     t m     Ngut p   
  “ng   p  m  ng m   u r  
puer  p   ” g  
t m   t re á t  
  
dij  l  m dre de Ngut p   
 - Sí mijito, cuidado te golpeas las 
rodillas. Dijo y se 
fue al puerto 
 
 t re á t    n t  t r   er   al puerto se fue,  de una vez 
bajó, se fue 
 
 t  t r    u  t r    e  r  t r  
  ee     i   
Ngut p  
 encorvado y encogido [hasta el 
puerto], el   uel  
Ngut p   
 
  [… ] 
Nu  m  n u  Al rato él III  
i 
  […] 
 n u  ch eru pu  u  ti ch eru pu  u  
n t     g  
t m eru pu  u    
 se golpeó las rodillas, se golpeó 
las rodillas, de 
repente ¡pum! [se 
g lpe ] l  r dill  
90 
 
N t  g  g     t  g  i t  g  
t m eru pu  u  á 
De repente los niños que estaban 
dentro de sus 
rodillas  se 
regaron 
 
  uchin   uchi   m    Y   ch  
t g  t m ey  
t  p u    ch  t  
 [Salieron los niños] se pararon, 
se pararon Yoí se 
p r  c n su 
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g   pi 
t m  y  m    t  
hermana, también 
en el otro lado de 
la rodilla Ipi salió 
con su hermana. 
  […] 
N t  táy yi De una vez se salieron ii 
     t   iy g  t g m    
t m   u   
 estos hijos se bañaban solos en 
el agua. 
 
  [...] 
“ n  pem  p   n  pem  peg gu 
  m u  nu  chi  
 i  m    m u  
chi u  ch   chi 
d    d    t  
t m m  ”  
- Son ustedes queridos, son 
ustedes, son 
ustedes los que de 
verdad me están 
haciendo sufrir, 
todavía me siento 
enfermo, he 
llevado tanto 
tiempo enfermo 
por ustedes. 
95 
 “  m    ch   pen  chi  pem   
  m    me  chi  
pem   chi  
d  e  ”   m    
tumae 
 - Por ustedes será que me quedé 
así, por ustedes 
me enfermé. Dijo  
su mamá. 
 
  “Ng   p   ui, p   ui”    t g     
t    
 - ¡Sí abuela, sí abuela! hablaron 
los niños. 
 
 “Aiy r ”  - ¡Báñalos!  
  [..] 
 “it  ch  chi” it    chi t m  
d  t m p   
ng g r  
 i im  chi t m  
p   á 
 -hazlos subir. Ellos salieron 
corriendo, miren, 
se adelantaron, 
siguieron derecho, 
en montón fueron 
adelante 
 
 t m p   t  ng g   i im  chi  fueron adelantándose en 100 
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montón 
  [...] 
    i im  chi t m p  gu Por montón fueron adelante  
 “     ”  - ¿Qué? iii 
 “ ná t  ng pe m ”  - ¿Qué pensarán?  
  [..] 
 “ ur gut   n  p   ” “ i  m  
 ut   r   ut   
t    ti  y  d  t  
 i  m  t m m   
ch n    m r    ” 
 - ¿Qué pensarán ellos mamá?       
- Estos niños 
verdaderamente 
son tus nietos, de 
verdad yo resulté 
así por causa de 
ellos. 
 
 y   –“      ná ch ut  ” 
  t g    t     “n  
ch ut   t r  ti    
yi m ” “Ai  m ”  
 allá - ¡Entonces estos son mis 
nietos! Así le dijo 
[la abuela] - ¿será 
que son mis 
nietos? -De verdad 
105 
 
   t g    t m m   “p  m     
 u ng gum    
neer    p  e   
t m  ” 
 dijo la madre - hijo mío, de 
verdad por ellos 
tus rodillas 
estaban así 
 
 “ye   ”     - por ellos  
    Ñ t g     La mamá le dijo así.  
  […] 
“Ná yem     ná” - De razón iv 
  [..] 
 “ni  yem     n  ni  g  n  
d     ch met r    
g  r  d  n   ” 
 - Es de razón que la cara se 
parecía a la de un 
ser humano; lo 
que miraba en tu 
rodilla 
 
110 
 “ u p   á p  m   p  ch un  
n  eru p   á t  
 -En tu rodilla, mijito, hijo mío,      
- En la otra rodilla 
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ch met ru  ” Ellos se veían  
como mi cara 
  [.] 
 “N  ch ut   ti  y  t m m  ”  - Claro, son mis nietos  
 “ un  ng gum r     ng m  
m r ” 
 por lo que estás así, ya  
 “ch g    p    m r  ch g  e” 
  m         
Ngut p  
 - Y  desc ns  m má, y  
desc ns   Dij   h  
el   uel  
Ngut p   
 
 ng m    t g     i  m r  t  
y e t    r  
 Dijo así.  De verdad crecieron 115 
 y e y e r  t      crecieron y crecieron   
 Tüma tüma  El abuelo v 
  […] 
  m      i   Ngut p  yegu  ni  Ngut p  dij  en ese m ment   
 “          um t i  uen   á 
ch   ”   t g    g  
yegum    i g  
Ngut p  
“ uen   á t  
ch    n  gum    
tümaarü  ch gu 
net   gur  
 uen    t   ” 
 - Mamá, ahora me voy a la 
cacería. En ese 
momento dijo el 
abuelo Ngutapa.     
- Me voy a la 
cacería porque 
tengo mis dardos, 
les echaré veneno 
y me voy a cazar. 
 
 r   uen   á  i     r        
g  d  t   r  
 uen   t     
ng m me  ni  t  
  uchig m re   
na aiküma 
 y fue a cazar. Él se fue dentro, 
donde caza la 
gente, por ahí fue 
andando sin 
rumbo ¡De 
verdad! 
120 
  […] 
N  ám re t      i  m  g   i g  
 i d r    g  ng   
g   i d r    n  á 
Se fue al encuentro, en verdad, se 
encontró con un 
tigre bravo, muy 
vi 
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t   malo 
 n  á t   g  ng   g   i d r     [se encontró] con el bravo, el 
malvado 
 
  […] 
N e   t  á ti     t     t    n    i 
 u      ng   r     i 
n     t    ng     
 me t     m e 
t      ng      
Cayó presa de él, - ¿Qué es lo que 
no sabemos?- 
¿Cuál de todos los 
animales le 
comió?- ¡Ah! 
Debajo de los 
micos churucos 
fue que lo espero 
 
   iegure  chipet  n t  ng  
n t  da 
 Mientras caminaba, de traición 
le brincó, se 
revolcaron, sí, 
¡tass! 
 
 ng e ng e r   cayó, qué lástima, ya no está. 
[Desapareció]. 
125 
 N t  ch t m re   ch t m re     De repente  oscureció, se 
oscureció 
IV  
i 
  […] 
  chi   n   ne n t  ch t m re 
  m    
Primero se oscureció el mundo 
hasta quedar de 
noche y dar 
tormenta. 
 
   n    !ah! exclamó  
 Nge    pen t  “nge   pen t ”  Pregunta por el padre -¿dónde 
está su padre? 
ii 
  [...] 
“  r  t  ng u  r    pen  m r  
t  ng u  r    
pen t ” 
-Ya el ala de su padre es tan vieja 
[que no sirve] 
130 
  en t   su padre  
 ti   m  t  t u   pen t   se fue ya no existe su padre  
    ch   p   “te  me  t t   ue”     mijito, ¿quién será que  lo  
 150 
 
mató? [dijo la 
abuela a uno de 
sus nietos] 
    “     pe    t  t   ue”   t g      
t m     
    No sé, no sé quién le disparó, 
Así le dijo la 
abuela 
 
   n  t  ch g     La abuela los apaciguó 
[disimulando] 
135 
  […] 
“ á       n m    i n  net   152” De pronto esté aquí esa hierba 
[malvada] 
iii 
 “n  net    n m      
    t   153” 
 es  hier  , - Aqu  está el 
     t     
 
 “che e154”  'cheke'  
 “che e t uechir 155”    l  che e ,  el  t uechir     
 “yim  r       eg ”    h   está en f rm  de tente  140 
    “p  ”   t g    g  tum     r  
t u  m  
     Hij s ,  s  les dij , l    uel -
madre y hay que 
decir  plum  
 l nc   
 
 “r   chigup t 156   ”  y decir diente de guara  
   t g    t m        así les dijo, la abuela  
  [..] 
 “    m  ”  t  t r   ut n    
 yun tu   m  
 u chi  n   
-Gracias, gracias. Se reían de ella 
[por enseñar a 
decir estas 
 
                                               
152 Naanetükü: etáf r  c n  “hier   de l  ch gr , m lez ”    
153           p l  r  us d  p r  evit r n m r r tigre, tr duce “des  rr nc r” se rel ci n  
con su imprevisibilidad 
154 Cheke: p l  r  us d  p r  evit r n m r r el tigre, tr duce “piedr ” se rel ci n  c n su 
quietud 
155 tauechirü: p l  r  us d  p r  evit r n m r r el tigre, tr duce “esc    tejid  de 
ch m ir ” se rel ci n  c n el  m rre del tejid , en este c s , d r much s vueltas para que 
no los persiga y así perderse de él. 
156 Otras formas para evitar nombrar el tigre.  
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t táu n   m   palabras]. Este es 
el relato que hoy 
imitan los niños 
    t      t g   n t   
ng m chi un   
ni  t         t     
    por eso hoy los niños no saben 
escuchar [a los 
mayores] de aquí 
sale el retrato de 
los niños 
traviesos, 
juguetones 
145 
iv 
    ni  t  t g n  yug  t r  
 ut n    
t r p t n    
p t n    
    Los niños brincaban entre sí, se 
reían, se reían a 
carcajadas 
 
    p t n    t m  t m       t   n  
r  t m  t t   n  
  t m       n    
chogü 
    a carcajadas no escuchaban a la 
abuela, no sabían 
escuchar a la 
abuela, ella los 
aconseja 
 
 “ u      ”     - ¿qué ha dicho? [ellos dicen]  
 Ng m  t  m r  t  m r  
nügüna 
    ¡Mire, mire así!  empuje 
golpeando la  
ceniza 
blancuzca157 
v 
    n g n  t n    uchi y  t t m  
  t u m   i  
  t n   it     
n  g n  t n  
  uchi 
    La juntaron barriendo en un 
sólo sitio y luego 
la juntaron y la 
compactaron 
150 
 Tauechi nüna t n    uchi gu       - Dejem s l  “esc    de 
ch m ir ” junt  
 
   t n        a la ceniza  
                                               
157 Empujaron:             se refiere a la acción de como se junta la ceniza hacia un solo 
lugar para compactarla.  
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    “Ñu  ” “chigup t  n n t n  
  uchi    ” 
    - ¿Qué, cómo dijo? Empujemos 
t m i n el “diente 
de gu r ”,  ve   
 
     em  i t  r ch  chit  t   n  g  
t m t  
    - Estemos en silencio, ¿acaso 
ellos la sabían 
escuchar? 
 
 Ng gum  ng m  ni  t  nu     
t m     
    En ese momento, la abuela se 
enojó 
155 
  […] 
         !ahhh!  
  [...] 
“Ñ m t á ni  pen  ch ch g    p  
ch ut   t u 
ch ug        
peinü p ch ut   
Pena i 
ch ug    ” 
- Ahora que les quiero aconsejar 
nietos, - No saben 
escuchar mi 
palabra nietos. No 
cuando se les 
aconseja, ¡cierto! 
V  
i 
  [..] 
“Ñum t    ch unet 158 ch unet  
 e   ch  tu  ” 
- Ahora, mi mata, mi mata, les 
mandaré a tumbar 
mi mata 
 
 “ch  tu  ”   t g        “niet s”,  s  les dij   
 “ch unet ” pe   ch  t    
ng gum t  
    “niet s”, l s m nd  tum  r su 
mata 
160 
    “ch unet  t  pi     gu 
ng gum t  
pen t  t  pem   
t    chiu 
ng gum   u    
ni  pe t  ue  ” 
    -Nietos, en el momento que 
hagan caer mi 
mata, la que les 
mandé tumbar, les 
contaré de su 
papá, de cómo 
quedaron 
huérfanos. 
 
   t g    t m      Así les dijo la abuela.  
                                               
158 Era una planta especial con tronco de acero 
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    Ng gum     En ese momento ii 
  […] 
 ni    g   g  ng gum      ellos dijeron entonces  
  […] 
 “ng   ng    ng    p  n  ”  – Bueno, está bien abuela. 165 
     “p  n   r  ng    i  unet  i 
t  u tu       ” 
    -Abuela, dónde está, dónde está 
tu mata , la que 
nos mandaste 
tumbar [dijeron 
Yoí e Ípi] 
 
  […] 
“Ñugut i chin  n gu n gu t t  
mug    in  t  ni  
in       n ” 
- ¿Hasta cuándo, hasta cuándo nos 
mandará a tumbar 
la mata que nos 
dijo? [se dijeron 
Yoí e Ípi] Al 
escuchar [la 
abuela]. 
 
    tum r   n t m r    tum p   
tum g  n m  ti 
 i  m    chi   
 um net  ni  g  
t   tu  
    Ellos fueron adelantándose a 
tumbar la mata de 
verdad, tumbaron 
la mata 
 
    Na   ĩ ni  g  yuem chin  yi    
r  y  it pe  n t  
    i    
    [La mata] chispeaba como [un 
golpe en] el plano 
del hacha y su 
copa era fina al 
ver, en verdad 
 
 n  t r  n  i t  p   um net   su mata tenía la punta finita. 170 
  [..] 
   n    Rato después iii 
  […] 
    yuem    ti yuem    yem  
p  ti yuem   t  
ngem  “p  ti 
    necesitaron el hacha, el hacha, 
en ese lugar 
necesitaron  
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yuem ”     pronto el hacha 
!Rápido el 
hachita!  Este 
    “p  ti yuem ” m r  i yuem  
t gu t t   neet   
yem  chim  g  
yuem  chi 
    - !Rápido el hachita! 159 
Entonces, ya 
[apareció] el 
hacha,  él mismo 
puso su pacera160 
[Ípi], pensó así, 
ya estaba el hacha 
 
  […] 
Ni g  En el momento  
tana             n t  t n     ir  
men g t   d i   
   t     ená t  
daí 
empezaron a molinear, a 
molinear, a 
monilear hasta 
quedar [el tronco] 
delgadito, 
delgadito ¿Qué 
será lo que fueron 
a molinear por 
allí? 
175 
  […] 
Yegu  n t  ch  u En ese momento, entraron a ver iv 
 ti ñakuchi Ípi     ahí se metió Ípi  
    N t  che  p g  yuem   y  pu 
n t  gu ne 
t  chi 
    se atrevió a golpear con el 
hacha y se partió, 
de repente se 
acabaron los 
pedazos [del 
hacha] 
 
  […] 
 ti   peg n  n  im chig  se devolvió a golpearle a las  
                                               
159 Los hermanos pensaron el hacha y ella al instante apareció.   
160 Estructura de trocos que se san para colgar pescado o alcanzar una altura determinada.  
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astillas [como a 
un enemigo] 
 Yea n t   n r  n t  n t  tu  Allá escuchó de repente un 
ruido que se 
escuchó 
180 
 tu   ĩ   ĩ   ĩ161 chu  t chim re  sonó así tu   ĩ    ĩ    ĩ 
brillaban los 
pedazos 
 
    chu  t chim re   n  g  
yuem t chi, 
n  r  p r   u  
     n  t m  e 
tamare chuü naĩ 
    salían astillas ardientes, ¿Acaso 
los pedazos que 
caían del hacha  
golpeaban muy 
fuerte? Detrás de 
ellos sonaba   ĩ 
 
     ĩ    kuchoü ga  ĩ    n  , [ l p l ] c y  y qued  
colgado.    ĩ  
 
   [..] 
“uig  t     tun t    m t t  t   ” 
“m   m    n  t  
tüyawa tüma ga 
 pi” 
¿Qué dirá la abuela? - Hermano, 
hermanito 
arrastremos entre 
los dos hasta que 
caiga, ¿Será que 
va a caer? 
Preguntó Ípi 
v 
    napeewa ta ña   ĩ    ĩ    ĩ     corrió hacia adelante, escuchó 
el ruido   ĩ    ĩ  
  ĩ 
185 
   ĩ tüma  atrás de él   ĩ  
 t m  et  n t  n t  ng  n t  
n t    162 
    atrás de repente, de una vez 
cayó  y sonó ¡    
 
 “N t  n  á p   g  m ”  -Ahora si cayó la mata. Dijo la Vi 
                                               
161  n el m nte h y un  nim l  grill    s p   que pr duce est  mism   n m t pey , imit  el 
n  ,n   y es el dueño de la lluvia. Se dice que cuando imita este sonido hace llover.  
162 Sonido onomatopéyico de un golpe con la tierra 
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ñatagü abuela 
  t  d   t m    t m      La abuela fue a ver  
 “    ch uut   pen    r       ”     Mis nietos ¿cómo son ustedes?, 
¿Por qué? 
190 
 ch unet  petuu      t     tumbaron mi mata dijo la 
abuela 
 
    “Ng  p  n   m   t     un  
tu  ” 
    -Sí abuela, pero sí tú nos 
mandaste a 
tumbarla [Yoí e 
Ípi] 
 
  [..] 
Yegum  t   t n  d   i t n  t    
r  fe  fe  
  r  gum r    
En ese momento ellos fueron a 
trozarla, a 
cortarla y luego la 
acomodaron. Se 
balanceó, se 
balanceó y quedó 
como siempre, 
como antes 
estaba. 
 
    “Ñ  ni  n   it n  d   t      
tum    ” “net ” 
    - Aquí está el cortado que 
hicimos para la 
abuela, ¡será! 
 
  […] 
Yegum  yegum  t  ti uch   
“Ñum t  ni  
pem   t chi  ni  
ch unet  petu  
ng r   i um ” 
En ese momento [la abuela] 
estaba lista para 
contarles - Ahora 
si les voy a contar 
porque tumbaron 
mi mata, de 
verdad. 
195 
vii 
 “ch ut      m t  pem ”  - ustedes son mis nietos  
 “ i  á t t       t m t   ”  - júntense en un lugar  
 t ti ch m     ella los puso en orden  
  […] 
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“Ñ m t  pem   p  ch ut   
pem    pen t  
  m  t r t  ” 
-Ahora les contaré, nietos les voy a 
contar por qué, 
ustedes mis 
nietos, están 
huérfanos 
 
  […] 
 “ en t    m  t r t   p  
ch ut   ” “t   
ch pe n ” 
- Ahora su papá se perdió, nietos, 
no me 
escucharon. 
200 
“r   i r   i ni  gumá t r t u      
g  pen t ” “R   i 
rü ai rü ai 
tünikawe a 
pen t ” “Ai” 
- El tigre, el tigre fue quien hizo 
perder a su 
padre,- ¡El tigre, el 
tigre, fue el tigre 
quien quitó [la 
vida] a su padre!    
- El tigre 
 
 “ i  i  i   gumá pen t  t   ”  - El tigre, el tigre, el tigre les 
quitó a ustedes su 
padre 
 
Ng gum   i   g g  t ch n  
t ch n   i r    i 
  g gu   i   g gu 
ng gum   t    
n  á “ng   pá 
ch ut   ” Ñ    
nüma ya ai 
Cuando se dice tigre no le gusta, 
nos tiene rabia, 
pero cuando se le 
dice    uel , 
  uel   n  se 
rabia, le gusta que 
se le trate bien.     
-¡sí nietos! Dice el 
tigre. 
viii 
 Ai yegum   i ng gum   el tigre, en ese tiempo, al tigre  
“ng gum   che e    g gu n  
ng m  ch   
ng gum  r  
ng gum ” 
-En ese tiempo se tenía que 
nombrar al tigre 
de  che e  , en ese 
tiempo para que 
estuviera quieto 
205 
    “     t     g gu n  ng    ech      de      t   le gust  y se qued   
 158 
 
i na chaü 
 t u chir  ” 
quiet ,  t u chir   
    “ng     n   t u  m     ng     n  
ch     ng m  
 t g u    y g   
n gu t  t  
u   u  ” 
   -     tr  m ner  de tr t r  l 
tigre  t u  m     
para que no trate 
de matar a nadie. 
 
   Ñ t g u  t m    t m        Les dijo la abuela  
Yeguma Entonces ix 
  [..] 
n t   ch  m g t n  chiu  t   n   
      tá yegum  
t   n  u  t r  
m g t   
de una vez, ellos quedaron muy 
quieticos , 
escucharon los 
niños, en ese 
momento, sí 
escucharon 
210 
  […] 
g      t   “Ñ m t  p    t n t  
t t  n   t n ” 
Ñ t g u  
los niños se entristecieron - Ahora 
abuela nosotros 
vamos a recuperar 
a nuestro padre. 
Así dijeron. 
 
  […] 
Ye    t  ch   g  yegum  g  
t m t   y n  me  
ti y echig  ti 
y echig  
Se  alejaron  los nietos mientras 
tanto fueron 
creciendo y fueron 
creciendo 
 
  […] 
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A I i 
7  
(1 a 7) 
Ngutapa prepara su arma , aparece 
por primera vez Tupana 
  
 
ii 
8  
(8 a 15) 
Foco: Puerto, cántico, diálogo entre 
Ngutapa y Tupana 
  
 
iii 
5 
 (16 a 20) 
Ngutapa deja su arma, las aguas se 
mueven , diálogo entre Ngutapa y 
Tupana 
  
 
iv 
5  
(21 a 25) 
Ngutapa raspa de nuevo sus 
dardos 
  
 
v 
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(26 a 29) 
Comentario del narrador I 
  
 
vi 
4 
(30 a 33) 
Ngutapa continúa  lentamente 
raspando sus dardos 
  
 
vii 
5 
(34 a 38) 
Foco: Puerto, cántico,  Ngutapa 
reflexiona y el agua se mueve 
  
 
viii 
5 
(39 a 43) 
Ngutapa arroja sus dardos y sale 
camino al puerto a buscar quién le 
canta 
  
 
ix 
2 
(44 a 45) 
Ngutapa revisa todo y sigue las 
huellas  
  
 
x 
4 
(46 a 49) 
Aparece quien habla de Ngutapa, 
es la madrona de las avispas. Se 
relaciona con el Tatatao 
  
 
xi 
3 
(50 a 52) 
Ngutapa siente dos golpes en sus 
rodillas 
 
Estrofa 2 
ESCENAS  
Estrofas 
/Stanzas 
Versos 
Número 
de Líneas 
                Comentarios 
A II I 
7 
(53 a 58) 
Ngutapa corre con dolor en sus 
rodillas y habla con su madre –
abuela 
  
 
Ii 
3 
(59 a 61) 
Tupana revisa las rodillas 
hinchadas de Ngutapa y cae 
enfermo 
  
 
iii 
2 
(62 a 63) 
Comentario del narrador II 
  
 
iv 
5 
(64 a 68) 
Ngutapa manifiesta estar aburrido y 
con hambre. Tupana le dice que se 
encuentra muy enfermo 
  
 
v 10 Las rodillas de Ngutapa se 
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(69 a 78) encuentran lastimadas y negras.  
Tupana las revisa y no les 
encuentra el agujero . Al parecer ya 
están maduras. Pequeño 
comentario del narrador III 
  
 
vi 
4  
(79 a 82) 
Yoí y su hermana se encuentran en 
la rodilla derecha, Ipi y su hermana 
en la rodilla izquierda 
  
 
vii 
6 
(83 a 88) 
Ngutapa manifiesta estar aburrido y 
desea ir al puerto a bañarse. 
Tupana le advierte de golpearse las 
rodillas. Ngutapa se emprende 
camino al puerto con dificultad. 
 
Estrofa 3 
ESCENAS  
Estrofas 
/Stanzas 
Versos 
Número 
de Líneas 
                Comentarios 
 A III i 
5 
(89 a 93) 
Al paso del tiempo Ngutapa se 
golpea las rodillas y los niños que 
estaban adentro salen (nacen) 
  
ii 
8 
(94 a 101) 
Los niños nacen y se bañan en el 
puerto. Ngutapa reconoce que por 
ellos se encontraba enfermo. 
Tupana le dice Ngutapa que los 
haga bañar y luego ellos se 
adelantan en el camino. 
  
 
iii 
7 
(102 a 108) 
Ngutapa y Tupana se preguntan si 
en verdad estos niños son sus 
nietos (herederos). Ngutapa se va 
de cacería. 
  
 
iv 
8 
(109 a 116) 
Tupana reflexiona y dice que con 
razón lo que veía en las rodillas se 
parecía la cara de un humano 
Ngutapa descansa. Los niños 
crecen (rápidamente). 
  
 
v 
4 
(117 a 120) 
Ngutapa manifiesta el deseo de ir 
de cacería, prepara sus dardos e 
inicia su camino sin rumbo 
  
 
vi 
5  
(121 a 125) 
Ngutapa se va al encuentro de un 
tigre muy bravo. Comentario del 
narrador IV. El tigre ataca a traición 
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a Ngutapa y cae presa de él. 
Ngutapa desaparece. 
 
Estrofa 4 
ESCENAS  
Estrofas 
/Stanzas 
Versos 
Número 
de Líneas 
                Comentarios 
A  IV i 
3 
(126 a 128) 
De repente el mundo se oscurece y 
se desata una tormenta. 
  
ii 
3 
(129 a 135) 
Los niños preguntan por su padre y 
la abuela apacigua sus nietos 
  
 
iii 
8 
(136 a 144) 
La abuela les enseña a sus nietos a 
referirse al tigre de manera 
respetuosa. Los niños no entienden 
y se ríen. 
  
 
iv 
4 
(145 a148) 
Comentarios del narrador V 
  
 
v  
 
8 
(149 a156) 
Los niños interpretan jocosamente 
las palabras de la abuela y Tupana 
se enoja. 
 
Estrofa 5 
ESCENAS  
Estrofas 
/Stanzas 
Versos 
Número 
de Líneas 
                Comentarios 
A  V i 
6 
(157 a 162) 
La abuela manifiesta el deseo de 
aconsejar los niños y revelarles la 
verdad. Como prueba los manda a 
tumbar una mata. 
  
ii 
8 
(163 a 170) 
Los niños esperan la orden de la 
abuela y se adelantan a tumbarla. 
La mata chispeaba al contacto con 
el hacha. 
  
 
iii 
6 
(171 a 176) 
Rato después los niños necesitaron 
del hacha para tumbar la mata. 
Dejaron el troco delgadito 
  
 
iv 
7 
(177 a 183) 
Ipi se mete en el tronco y desde allí 
lo golpea fuertemente. La mata 
queda tambaleándose. 
  
 
v 
4 
(184 a 187) 
Yoí e Ipi arrastraron la mata y la 
golpearon hasta derribarla. 
  
 
vi 7 Al escuchar el sonido, Tupana 
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(188 a 194) sorprendida va a ver su mata. En 
ese momento, cortan la mata y ella 
se restablece. 
  
 
vii 
8 
(195 a 202) 
Tupana organiza sus nietos y se 
prepara para contarles por qué 
están huérfanos. Tupana les dice 
que fue el tigre quien le quitó la vida 
a Ngutapa y ellos no habían 
querido escucharla.  
  
 
viii 
6  
(203 a 208) 
Tupana les enseña las palabras 
con las que se debe mencionar el 
tigre para que no les haga daño. 
Comentarios del narrador VI 
  
ix 
4 
(209 a 212) 
En ese momento los niños 
comprendieron, escucharon y se 
quedaron quietos. Salieron en 
búsqueda del tigre, mientras 
seguían creciendo. 
 
 
Humberto Chetanükü, Santa Rosa de Nuestra Señora de Loreto: primer 
encuentro narrativo 
Goulard (2009:26-28) en su relato etnográfico hacia las malocas de  upuña, “los 
del interior”, nos deja ver una importante visita en el intermedio de su viaje. Se 
trata de una comunidad asentada en un río afluente del Amazonas, el Loretoyacu, 
donde rondaban por ese tiempo los aires de mesianismo. Esta comunidad 
ribereña se componía de casas plurifamiliares, provenientes de tres malocas del 
monte. El antropólogo se refiere a ellas como unidades domésticas en 
reagrupación, diferente a la configuración ya conocida por él. Resalta el autor que 
se trataba de una distribución según el origen maloquero de los padres de familia 
que conservaba el principio de residencia uxirolocal.   
 
La comunidad estaba compuesta por mujeres, niños y ancianos, entre ellos 
hermanos del narrador, cuñados y tías (de algunos 40 a 50 años). Las 
ocupaciones cotidianas mostraban un escenario en que las mujeres se dedicaban 
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a la chagra y los hombres a la pesca y la caza. Dentro de los roles masculinos de 
esta comunidad se destacaban figuras que sobresalían por el uso de la palabra: el 
anunciador de la palabra crucista, el regateador163 y uno muy especial, el del 
narrador de historias, quien era asumido por Chetanükü, el primer hijo de una 
alianza matrimonial que había heredado el arte verbal por parte del padre. 
 
Foto  1. Humberto Chetanükü (Foto Goulard 2012) 
Del  encuentro etnográfico con Chetanükü , Goulard  narra: 
“él no sabía cazar, ineptitud recriminada por su esposa quien recibía en 
cambio carne de otros hombres de su comunidad, viajaba solo de un lugar 
a otro donde se le solicitaba su ‘saber’. Había heredado de su padre la 
‘palabra’. Cada relato permitía intercambiar con sus hermanos, quienes 
también habían oído relatos, pero no habían ‘podido’ memorizarlos: como él 
era el mayor, era el depositario. Se sometía a las solicitudes de adultos y 
niños con buen ánimo y en cada una de sus intervenciones, asociaba su 
discurso con la vida cotidiana para explicar el por qué de los 
comportamientos actuales, las prohibiciones y riesgos de ciertas conductas. 
A cambio, se le ofrecía un sitio para dormir y comida” (Goulard 2009:27) 
                                               
163
 Goulard habla de este personaje como alguien que a través del uso de la palabra llegaba a 
vender productos bajo la ya conocida estrategia de endeude. Aún hoy se pueden observar estas 
personas llegando a las comunidades, para vender productos como azúcar, sal , arroz, enlatados,  
ropa y demás productos que no hacen parte de su dieta básica o no son producidos por ellos 
mismos.  
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Para lograr una mayor contextualización de los eventos que se gestaban en esta 
pequeña aldea peruana, aquella que visitó Goulard en su travesía, seguí algunas 
de las referencias geográficas que indicaban la presencia de familiares de 
Chetanükü que vivieron en Santa Rosa y compartieron con el narrador la 
experiencia de sus relatos. De esta manera a finales de 2010 emprendí la 
búsqueda de Elisa Coello164 en el municipio de Puerto Nariño165.  
 
Durante los primeros días me incorporé a las actividades cotidianas propias del 
que-hacer tikuna: cultivo de chagra, búsqueda y preparación de alimentos, 
bebidas fermentadas, diálogos con vecinos y amigos del núcleo familiar etc. El 
primer día coincidí con una actividad planeada en la chagra de Elisa – a 20 
minutos de la casa-. En el desplazamiento hacia la ella, se unieron vecinos de 
otros grupos indígenas (yagua) y familiares cercanos que fueron amenizando la 
caminata con flauta dulce y masato de yuca realizado por la anfitriona días 
previos.  
En los espacios que teníamos para dialogar durante mi estadía, fuimos tocando 
algunos temas que me cuestionaban. Sobre el caserío de Santa Rosa, Elisa 
comentó que ya no era como antes, “ahora hay más pobladores peruanos que se 
han dedicado a la comercialización de madera e incluso a la siembra de otros 
productos”. Los indígenas que allí habitaban decidieron migrar a poblaciones 
cercanas o buscar lugares para vivir más hacia adentro de la selva. Por unos años 
Elisa había convivido con un hombre cocama en Tarapacá y después no quiso 
volver a Santa Rosa; decidió vivir con sus hijas en Puerto Nariño.  
                                               
164 La señora Elisa (43 años) representa para este trabajo un valor muy importante, puesto que, a 
partir del sus relatos y convivencia en su hogar, se logró levantar información relacionada con el 
contexto en el cual se hicieron las grabaciones del antropólogo Jean Pierre Goulard entre los años 
1985 y 1989.  
165
 Puerto Nariño se encuentra ubicado a orillas del río Loretoyacu muy cerca de su 
desembocadura en el río Amazonas, allí donde las aguas negras del río Loretoyacu y las blancas 
del Amazonas se mezclan. Su población (estimada para 2005) es de 5.388 habitantes, de los 
cuales más del 50% de ellos viven en comunidades rurales, la mayoría son indígenas y conforman 
el resguardo TICOYA: tikunas, cocamas y yaguas (Ochoa et al, 2006:43). 
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Hablamos también sobre el deceso de Chetanükü (2002), ella cuenta que al 
parecer Humberto estaba yendo a la chagra y lo encontraron en el camino sin 
poder hablar166. Largo tiempo permaneció en ese estado y luego de varias horas 
él murió (50 años aprox.). Elisa cuenta que la mujer de Humberto falleció al poco 
tiempo, dejando un hijo que permaneció por algún periodo en el caserío y luego no 
supo más de él.  
Según los diálogos sostenidos con Goulard y Elisa, el escenario en el que se 
referencian las intervenciones del narrador se remite a un cuadro cotidiano de 
reunión localizado en los solares de las casas, donde al compás de actividades 
vespertinas como prender el fuego, tomar baño, relatar sucesos del día y preparar 
y cocinar los alimentos, se le solicitaba a Chetanükü desplegar su arte verbal167. 
Es así, como a solicitud expresa de las mujeres, quienes más se deleitaban de su 
compañía, tardes y noches se convertían en sesiones enteras dedicadas a la 
escucha de narraciones tradicionales. 
 
 
 
 
                                               
166
 Es paradójico, y de resaltar, el hecho que Humberto no pudiese hablar en sus últimos 
momentos. Elisa decía que al parecer se trataba de un ‘cutipo’ o acto de chamanismo que había 
recaído sobre él. Asimismo, ella mencionó que otro de los recuerdos que tenía de él era su 
habilidad oral para curar y ejecutar actos chamánicos, coincidiendo preliminarmente con la 
habilidad de Jorge Manduca y su rol de sabedor tradicional en el poblado de Arara.  
167
 Según traductores, hablantes y escuchas tikuna que participaron en los talleres de Traducción y 
Transcripción de la tradición oral tikuna (2007 a 2009), comentaban que una de las características 
detectadas por ellos era la marcada repetición de algunas palabras dentro del relato Chetanükü, 
que de alguna manera dificultaban su transcripción. Luego de algún tiempo de trabajo, los 
investigadores asistentes notamos que esta dificultad señalada por los hablantes correspondía a 
que el narrador sufría de disfemia o tartamudez. Las interrupciones involuntarias del habla 
mostradas por Chetanükü consistían en la repetición de sílabas o palabras enteras, sin embargo, 
siguiendo los postulados de Hymes (1981), la competencia comunicativa del orador es mucho más 
reconocida y saliente si el emisor logra su finalidad: comunicar, por ello este detalle, en cuanto a la 
repetición de sílabas, no será tenido en cuenta y, en cuanto a las palabras,  las repeticiones de 
palabra se mantendrán. 
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ANEXO B. Corpus Língüístico 2. 
 
El presente anexo presenta la versión de origen de los clanes narrada por Jorge Manduca 
en lengua tikuna. Esta representación o performance tiene una duración total de 14 
minutos. La sección que se presenta aquí contiene 238 líneas trabajadas bajo el método 
de la etnopoetica. Las líneas más largas tienen una duración de 5 a 7 segundos, siendo 
7,77 seg. las de máxima duración. Los silencios elocuentes tienen menos presencia y 
tienen un rango de duración entre 0,7 y 0,5 unidades de segundo. El silencio más largo se 
cuenta entre un intervalo de 0,5 y 0,7 centésimas de seg. Estos silencios de igual manera 
marcan el inicio de algunos versos y permiten a su vez identificar el tempo de la narración.  
El texto en cuestión se divide así en 32 versos, que a su vez se reparten en nueve 
estrofas. Tomamos como tema el relato de los clanes narrado por Jorge Manduca María. 
Esta sección cuenta el hecho mítico del origen de las mitades clánicas a partir de un caldo 
fabricado de carne de babilla de aguajal.  
 
Relato de los clanes 
Transcribe y digita: Eduardo Gómez-Pulgarín  
Traduce: Abel Santos Angarita (Natural de Arara).  
2008-2009 
 h m  i  h r t     y  Yo, yo soy de Arara, ¡ya ! [I] 
i 
   ch   ch r t     pem   n  chi 
uchigà pa korí 
Yo soy de Arara, yo les voy a contar 
ahora, señor blanco. 
 
   ñuãtá nü cha u  Ahora voy a contar   
   ch m  i ch r t     Yo soy de Arara   
   pem  chi [  ] pem   n  chiu tá i 
ch m    m   
¡cierto! [..] ahora yo les voy a 
contar  
5 
 
   ch  eg  r ː   J rge    
    nduc chi   ch    
Mi nombre es Jorge Manduca, ese 
es  
 
Ñem  t      t   gu ni             Esos [nuestros clanes] ¿En qué es ii 
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que tenemos 
clanes? 
   ng         clan guacamayo   
   ng n  u     clan guacamayo azul  
      ː     ch r        ¡esteee!   clan Garza 10 
      ː    …… […]                esteee           […]  cl n p uj l   
   y uru       clan grulla   
    em  ni  t m  n   ti      , 
 em t   ni pem   
n   chi uu p    r  
     u tá pe  ni 
chi u  
   Con eso es que tenemos clanes, 
eso es lo que les 
voy a contar ahora 
señor blanco, eso 
es lo que les voy a 
contar ahora. Eso 
es lo que les voy a 
contar ahora.  
 
r   i    g  clan tigre Rufino1 
Rü núkuma Y antiguamente iii 
   ta ãtigu ni ñema pa korí eso es antiguamente señor blanco 15 
   t  m  i   m  eso no es ahorita  
   taweguma i yimà cuando no existíamos nosotros  
   taweguma i yimà cuando no existíamos nosotros  
   ñema norí Cuando apenas  
   n r  ni n …n r  ni  y e   t    r  
n r     ni y e  
   cuando apenas, cuando recién 
aparecimos, señor 
blanco, cuando 
recién aparecimos 
20 
Ng Hmm Rufino2  
   em   r  t  p g  ni  n   m  Antiguamente fuimos pescados.  
  n    pe  u    p    r  ː  Saben señores blancos  
  [..] 
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Y   ni  yi     fue Yoí iv 
   Y   ni  yi  t    p g      m  ni  
 u r er nu  y e  
   fue Yoí el que nos pescó. No 
somos cualquiera. 
 
t    r  t m  ni  nu  y e  Señor blanco no somos cualquier 
cosa para crecer 
por ahí. 
25 
Yoí nia t    p g    Fue Yoí quien nos pescó v 
n r  r   u  i t  ngug  Al principio llegamos como 
mijano168 de 
pescado 
 
yea tógü tògü nama ñeã Los otros los que cuentan  
pem  ni  unee yi     re 
  t g ne   m  n  
ch  u   m   u   
Nosotros somos de Eware somos de 
Eware  allá entró el 
mijano 
 
 em    i ni  yi  Y   t  p g     Allí es que Yoí nos pescó,  30  
vi 
a tü ta pogütí nos pescó  
  […] 
   togeeríka chi     anzueló y se fueron parando   
   togeeríka chi     y otros   
   togeeríka chi     y otros   
   nge  r  p     t  g  ni  n   m  antiguamente fuimos pescados con 
anzuelo 
35 
 
   ngem  ni  t  ng e  i t m   Ahí es que nosotros aparecimos.   
   ngem  ni  t  ng e  i pem  pe 
ng e  
ahí fue que nosotros aparecimos, 
nosotros 
aparecimos 
 
gu m   y ustedes también Rufino3 
  u ne  m  ng e  r  gu  i m d  Todos, apareció todo el mundo allí vii 
                                               
168
 Cardumen, agrupación de peces.  
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n    i ng e  duu  apareció la gente   
    r  yim  Y   ni  t    p g     Porque Yoí fue quien nos pescó.  
   duu  ti    ee  u     el mijano eran personas 40 
   du m  ti   u    tü ta pogü  eran personas nos pescaron  
t  t  p g    gu m  t    t  p g  
a guãma  
nos pescaron a todos a todos  
   guãma merikanorüã na 
f  chi r   
a todos pescó a los americanos  
   gr gur   n  f  chi r   
ch  tu um   g  
rü nge [gringo] 
pescó a los gringos, a todos los 
blancos 
 
  [..] 
Yi       r  t r m t  ni  d  
 chire ni  yi  
los negros fueron pescados aparte 
es el afrecho de huito 
45 
xiii 
   ta yikaã naã ni cha u  más rato voy a contar eso  
humm  Hum Rufino4 
  […] 
   échire niã ñema wawé los negros son de afrecho de huito  
   d     r t  n  nge  n chi chi 
 e    ni  ti ch    
Estos blancos fueron de la carne 
por eso son blancos 
 
      yim  ná    em  i t   chi  y nosotros somos del afrecho de 
encima 
 
    e   ni t m  i ng   ne chi Por eso tenemos el cuerpo un poco 
blanco. 
50 
me t  ni  n   ni      ¡cuente bien eso! Rufino5 
4 
Ñe  r  me m  ni  de   e  ni chi u 
 e  tá eem   u  
ñeã 
 Esa es una buena historia, nadie 
lo sabe contar, 
nadie lo sabe 
contar. 
ix 
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   tá eem   u   e  nadie la sabe contar  
t     r  duu  ¿Qué gente son? Rufino6 
    em  ni      chig     i    chig  Ellos van teniendo clan, clan tigre  
   ch m   i    ni  ch    i    ni  
chaã 
yo soy de clan tigre yo soy de clan 
tigre 
 
  […] 
   n m  , n m   t    m   
 chi chig  
Con lo que tenemos mujer tenemos 
mujer con los que 
tienen pluma 
55 
   ngoukaachigü ai  como el clan guacamayo [tigre]  
  [..] 
   charachigü taküã con guacamayo azul ¿Qué otro?  
  […] 
         n  n    pe  u     ¡este! ¿Ustedes saben?  
         tere    ¡este! clan loro  
   n    u     e     uni    ¿Ustedes saben? clan chirlicley 60 
   ng n    pe  u    e      r     ¡Sí! ¡este!, clan paucara  
ngun     clan paujíl Rufino7 
   n     u e  ng n     ¿ Ustedes saben?, clan paujíl   
        clan Garza Rufino8 
   n     u e   e    t     yim  r  
t  du   
¿Ustedes saben?, esos nuestros 
clanes porque 
somos gente, 
porque somos 
gente. 
 
 n iy     Clan arriera Violina1 
  [..] 
Nüü pe  u e  i n iy     n   pe 
 u     u tá t g á 
pe  n  chi   t  
¿Ustedes saben?, clan arriera 
¿ustedes saben? 
ahora les voy a 
x 
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contar en nuestro 
en nuestro idioma 
   ta ta korígü peãtá ni chi ù señor blanco, les voy a contar 65 
  [..] 
   n iy   t   m   n  ng e    
naiyüü Torü tüè 
na ngoõ torü tüè 
na ngoõtü torü 
tüè na ngoõtü niã 
naiyüü 
La arriera, la arriera come nuestra 
yuca come la hoja 
de yuca come la 
hoja de yuca come 
la hoja de yuca esa 
arriera 
 
  [..] 
   n iy  t  ni  t  i n gu ti       
n gu ti       
tògüãchigü 
el otro clan es arriera otras 
personas tienen 
clan con arriera 
 
    em  n iy  m  ni  t       i 
t g ene ti  chig  
t g ene ti  chig  
torü primo ti 
 chig t  
ermanuchigü 
con eso es que tenemos clan […] 
ellos son nuestros 
primos, nuestros 
hermanos nuestro 
abuelo 
 
   rü torü nóechigü torü tiachigü nuestra abuela, nuestra tía  
  ni   em   e   e  e    pe n  e  
 um , pi   e    
Eso es lo que ustedes quieren, lo 
que quieren. Eso es 
lo que ustedes 
quieren. 
70 
   pi n  e  eso es  
 h   r  num    t  chi num    
Arara  
Yo , yo soy de aquí mismo, de aquí 
de Arara 
ii 
i 
  [..] 
dae nuã mu  ch ut n  ti  todos los que están aquí son mis  
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familiares 
yiem  n    ch      ni  n má 
n    ch   
kàchigü yiã dae 
du  t m re n    
ch   t     
ahora ellos me preguntan, ellos me 
preguntan, la gente 
me pregunta. 
 
 h m  n     t n  ch r  y me  
ch   ch  y   ,  i  
Ar r  á Ar r   
ch  y    ch  , 
meãma tüã ni cha 
ù  
Yo soy el más viejo de aquí el más 
anciano, de Arara 
yo me hice viejo en 
Arara, yo les 
enseño [cuento] 
bien 
75 
me m  t   ni ch     em    ni  
n    t   u  e  i 
  má n  me má 
n    t   u  e      
ñaã yüü  
yo les enseño [cuento] bien Ahí es 
que aprenden bien 
ahora, ahí es que 
aprendieron bien la 
pelazón 
 
ñaã yüü ni ta      em  ni  n    t  
 u  e 
a hacer bien la pelazón, ahí es que 
aprendieron 
 
Nu  ni p ichin    t    r  t  
paichinü 
aquí es que perforan la oreja Señor 
blanco perforamos 
la oreja 
 
ii 
  n t  r  n  p ichin  n r    Y   
n  pi  u  
nuestro padre Yoí tenía la oreja 
perforada ¿saben? 
80 
Yoí togawá idiomawá togawá Yoí 
ni   e   em  
naanenatü 
en nuestra lengua Yoí. idioma, 
nuestra lengua 
[tikuna], Aquel es 
Yoí, es el dueño del 
territorio [del 
mundo, de la 
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tierra] 
 em  ni  y   t     e  t m   em  
ni  y   t     e  
t   m    
Él es quien nos manda a hacer la 
pelazón, él es quien 
nos manda a hacer 
la pelazón. Esa es 
nuestra vida. 
 
Bee   eegu nu  cuando se arranca cuando se 
arranca [señala la 
cabeza] 
 
i  ee  i t  eg    nos pintamos nos pintamos con 
huito 
 
nümaa gu  Y   r  n     , n g  n  
enagu nügü enagu 
i nuã 
Yoí se hace, el se pinta la frente, se 
pinta los pómulos. 
85 
N m  n g  n    et pechig  
nuaküna  
Él se va pintando por [señala el 
brazo] 
 
nu  r  n   pen   n  pe  u e i 
n  pen    
aquí [señala el hombro 
izquierdo]el tiene 
brazalete, ¿Saben 
que tenía 
brazalete? 
 
t g  á     t  n  pen   nu   n  
nuaküna 
En otro lado, en otro lado tenía 
brazalete por aquí, 
por aquí [señala el 
hombro derecho] 
 
n eg  n chipen  n    nu   n  
      nu   n  
nama naã ti 
ãchatüne i 
nuküma  
Su n m re es  n chipen  ,  qu , 
aquí [señala el 
hombro izquierdo] 
se va haciendo, con 
eso, con eso hacen 
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el estuche peneano 
antiguamente con 
eso se cubrían 
nu  n     n  pen   y aquí [señala el tobillo] se tenía 
brazalete 
90 
nu  pe  u    n  pen   ¿Saben qué es brazalete? iii 
  [..] 
nu  n     n chi ch re nu  pe 
 u   n chi ch re 
 ese es estuche peneano ¿Saben 
qué es ese estuche 
peneano? 
 
n chi ch re,     n ii   e n    ni 
nuküma i na 
n chi ch re 
 ese estuche peneano se hacía de 
yanchama. No 
había nada 
antiguamente, 
estuche peneano de 
yachama 
 
ta ãkü na tauma i ãkü No había nada  
na tauma nachiru i nuküma na 
tauma 
 antes no había ropa, 
antiguamente no 
había nada. 
95 
Ñoema ta ãchirua nuküma tauma i 
takü 
 Antiguamente, se tenía ropa con 
yanchama 
 
tauma i takü tauma i takü ta koría 
p  re ti  g  
 no había nada no había nada 
señor blanco 
eramos "pobre[s]", 
 
p  re ni  gu  antes todos eramos "pobre[s]"  
p  re ni  gu  gu  nu um  
ãtiguakü nuküma 
rü 
 antes todos eramos "pobre[s]" no 
había ropa, 
teníamos estuche 
peneano 
 
 175 
 
p  re ti  g  n  t um  i  eramos "pobre[s]" no había nada 100 
tauma i nachiru na tauma ta 
 chi ch re 
 no había ropa teníamos estuche 
peneano 
 
  […] 
 i  chi ch re i d e t    r  ti 
 chi ch re 
 estuche peneano señor blanco, 
teníamos estuche 
peneano 
iv 
Ñuma naakü maraã marü taã hoy en día ya no  
Ñaã toküma na tauguma nü tarü 
 e      y   
 pelazón es nuestra tradición , 
nunca la olvidamos 
 
Yüükü togawá yüüé   n nuestr  lengu   y      
[pelazón] 
105 
t  y    t   t r  chi r m  t  y  e 
t  chi r    m  
hacemos pelazón con nuestras 
señoritas con las 
hijas de nuestras 
señoras 
 
  t  chi r  m r  chi r t   g  y  
tota naakü 
 cuando ya son señoritas con otras 
y otras 
 
t   t  y  e     y    hacemos pelazón   
ya írae naakü tütü t t  p ichin    
n g  t  feg    y  
   r   
Y a las pequeñas les perforamos las 
orejas, soplamos el 
    r   [c   ] 
v 
   r  á n     r  á n  y  em  
 i     
c n    r , l s de cl n tigre h cen 
pel z n c n    r  
110 
  [..] 
   r   n  y  e ni   i     e   
ñema ãküü 
 el de clan tigre hacen pelazón 
c n     r  ,  s p r 
eso que ¡este! 
 
ñema ngòukaã i toriwá el de clan guacamayo con taricaya  
t ri á ni n  y  e   em   em   hace pelazón con taricaya como  
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ng      el clan garza 
yiem  i  chi     á    r   
  r     r   
ng n      r   
que tienen plumas clan garza, clan 
paucara clan paujíl 
 
ng g      clan panguana 115 
yirut      clan paloma  
tere          clan loro ¡este!  
  [..] 
t   m         y  tr s más c m , c m …  
  [..] 
ch r     tem      el clan guacamayo azul clan 
canangucho 
 
ãküü ¡este!... 120 
  […] 
     chig  n g  t       t  ni  
yim    i n m  
t g  t   g ne 
 clan huito [verdadero], hay clan 
de huito, por eso es 
que nos pintamos 
vi 
 n g   e   ni  gu m  i  g     por eso es que todos se pintan  
 gu m  i  g    gu m  i  g    
 g    
 todos se pintan todos se pintan, 
nos pintamos con 
huito 
 
 Maraã meãma  Ya es bueno tener [parentesco]. Ya 
es bueno tener 
[parentesco] 
 
 m  n gu t       yi   ri   n gu 
t       
 con el clan de huito, ya se tiene 
clan con eso 
125 
        n r       t  t    r   ustedes saben con qué se tiene 
clan antes señor 
blanco 
 
 n    pi n    pi  u     em   ii  ¿saben ?,¿ustedes saben? un, un vi 
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 ii   y   d un  
dauna nuaküna 
pe  
caimán arriba, 
arriba duerme 
[arriba] 
  ngiri i naega ngiri   babilla , se llama babilla  
      ngiri naega ñema  babilla de aguajal , ese se llama  
  em    ni  t  t        i   i  
ãakügù gneã 
ãkükü 
 con eso es que nos colocaron los 
clanes un , un este! 
este! 
130 
 ngü wia oya na üãku na na 
namachi tana 
mura 
 si! una olla llenó de carne se le 
cocina 
 
 t  n  mur  ni   em  t  n  mur  
ta na mura marü 
meãma na nge  
ñema ñema ãkü 
koyamachi 
 se le cocina, eso se le cocina, se 
le cocina, se le 
cocina, ya bien 
cocinado eso, este! 
la carne de caimán 
 
 ngirimachiikü  l  c rne de  ngiri   
 Marüma meãma na ngee 
meãma na ngee 
ñeã ngirimachi 
bueno m  t  
ng ur     eg  i  
 Ya está cocinada, ya está bien 
cocinada aquella 
carne de babilla 
bueno ya se enfrío 
un poco 
 
  [..] 
 yegu  ni  t r  y t   t  t  
 chim     egu  y  
Y   t    n  
 chim    chi  
  ahí fue que formó a su gente [sus 
hombres]. Ahí fue 
que Yoí los formó 
[en fila] [organizar 
en fila] 
135 
Anetachigüã  dizque, ellos fueron probando 
[bebiendo] 
 
 178 
 
 Ñu tá pe  n    chi    p    r  
tagawakü 
 Ahora [yo] les voy a contar señor 
blanco en mi 
lengua 
 
  [..] 
 Ñema Ñema chauga ta korí  esa, esa es mi palabra señor 
blanco 
III 
i 
  m r  gu m  n    n   u  
ã g    n    n  
 u   i  Bugutá 
arü naanewa 
  ya todos lo saben ya lo sabe el 
presidente allá en 
la tierra de Bogotá 
 
nu   n   u   él lo sabe 140 
 ch m ichit i  um r   t   
n m  n    chi   y  
  r  nu m  
 ugut    um r    
ã g    m n   n  
chi   presidente 
      S mper ni  
n r  u  Ñem   
n   t        e ma 
dükaa pechiã 
 Yo mismo así como ahora, yo le 
dije a él le conté en 
Bogotá así como 
ahora le conté al 
presidente este! a 
Samper fue que le 
conté. [de 
nosotros]. Me fui 
donde él a 
contarle. Mire! 
[allá]en sus casas 
 
 dükaa a naane  mire , en su tierra  
   h r  gu m  ni  ch   u  
gu m  ni  ch  
 u  t  ni  
ñetámemarema 
   per    ne á  
 Yo sé muchas cosas [mucho sé 
muchas cosas 
¿dónde no más 
será? En su tierra. 
 
  [..] 
 Takü ñegaã marü na me  mire que cuando ya está bueno ii 
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 ànetachigü   iban probando 145 
  takutá i kuma aiküa   ¿qué va a ser usted? clan tigre  
N t    t     t  utá i  um  
ng n     
  toma el caldo ¿qué va a ser 
usted? Clan paujíl 
 
  [..] 
 Togüechigü togüechigü 
togüechigü 
togüechigü 
togüechigü ñuãta 
ta gúu gúu wií 
ñuatata ñeã ta gú 
  ne t m gue ti  
yiema 
 y otros, y otros y otros, otros, 
otros y otros hasta 
que terminó todos 
hasta que terminó 
ahí [ellos fueron] 
Así como el tamaño 
de un poblado 
 
 Yiama ma ni ta ükù   Hasta allá termina [por allá 
limita] 
Rufino9  
 ãkaachigü aikaãchigü rü 
ngoukaãchigü 
anetachigü 
 iba teniendo clan clanes de tigre, 
clanes de 
guacamaya, iban 
bebiendo [iban 
dando] 
 
 t    n        u    n    pe  u    
 ne n m    em  
t  r    u   ru 
 ¿saben qué? saben? Lo que 
ayer169, con eso 
iban entrando los 
cascabeles 
150 
 ru n   em  t         r   los cascabeles eso que nos va dando 
clan 
 
  [..] 
 t     r  du   ¿qué gente eres ?  
aruküã chai   clan cascabel listo  
                                               
169
 El narrador se refiere al ritual de pelazón ocurrido días atrás. No exactamente el día anterior.  
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 t     r  du          ch i    ¿qué gente eres ? soy de clan 
garza 
 
  [..] 
 takükaã  ¿qué gente eres ? 155 
 barukaã chaiya chaiya  clan paucara yo soy yo soy  
  takükaã  ¿qué gente eres ?  
 ng     ch iy   clan paujíl, listo!  
  em  p    r  ni  de  pem   ni 
chi   me m  ni  
de  ch m  n    
chi  u    me m  
ni  de  
 Eso es lo que yo le cuento señor 
blanco, esa historia 
que yo sé es muy 
buena, es muy 
buena [palabra, 
conversa] 
 
  [..] 
 N    pi  ue  u t  n m  n    u   ¿saben? ahora les vamos a contar 160  
iii 
 t  t   ni n   ur t   ni   em   ah , bueno todavía no, eso es de 
usted 
Rufino10 
  ená  Bueno  
 bueno ñegaa na  bueno y ahí ya hay bastante  
  [… ] 
 yegua marü ta mumaakü marü 
ta mu.  
entonces ya hay muchos ya fueron 
bastantes 
 
marü ta mumaakü   ya hay muchos  
  […] 
ñema türütükumü  ese grupo 165 
türütükumü ya kori  el grupo de los blancos  
  i t  ngug  f g e ti yi  
yi f g e ti  t m  t m   um r    
ni   i  ni     m re  
  ellos llegaron y fueron pescados 
fueron pescados, no, no es como 
ahora que simplemente aparece 
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ñema rü uu  eso era mijano  
  [..] 
  ni  n   em      yi n   em     Ahí estaba él , ahí iv 
 n   em    n   m gu d u   n  
 em     
 estaba, ahí estaba aquel que 
abusó de su cuñada 
ahí estaba 
170 
 Ñet  ni n    ye m  t  i t t  i 
ngochineã 
  ¿De dónde será que vino? de por 
allá de la 
desembocadura del 
río Amazonas 
 
   em  urum  n  n   n    r      allá se topó con oro brillante se 
topó la nariz 
 
  em  i ni  n  n  r     
nu   n  nu   n  
t m t r    n  á 
[yea] Na marü 
  allá fue que su nariz quedó 
brillante como aquí 
[el abuelo señala 
arriba de la nariz], 
tenía la nariz 
brillante y estaba 
entre ellos ahí ya. 
 
  Na marü yema   pues y   h …  
  [..] 
 yem r     n    i  r  yem  n  
waikuchi 
 ahí ralló el huito, allá se ralló [se 
metió] 
175 
v 
 yem  n    i uchi  t ugum  
nget  ng  yi   e 
 Allá se metió y nunca más 
apareció aquel Ípi 
 
 tu gum  n  ng   nunca más apareció  
 m r    t n  nget m  ni n  
  r  t    
t t  r  á ni n  
  r  n   
 ya se junto con el mijano que no 
se sabe de dónde 
viene, viene del 
gran río Amazonas 
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viene de allá , 
  [..] 
 n   um r    n  yi   r  n  gue 
n r  nge ni  gu  
n  f  chie      ni  
dea ta kò 
 ahora es como ahora fue aquella, 
su amante, fue 
quien lo pescó esa 
es la historia 
compañero 
 
  Ñ    ni   e    Así es la historia 180 
vi 
 y  gu  me má n     u        e  
n  ne  u    n   
    y  n r  
 de los viejos que saben bien, 
saben cómo inició 
el mundo al 
principio 
 
 Ñem  n     n  me m   e  de  
n  mem  ni   de  
ñeã 
 Ese, este, es muy buena esta 
historia esta 
historia es muy 
buena 
 
uhumm  uhummm Rufino11 
  eg  n   i ni      e   en ese momento también [fueron 
pescados] los 
negros 
vii 
 takü  ¿Qué?  
 takümee nor  n    t  p   e  
kü 
 ¿Qué será, qué fue lo que 
pescaron hace 
rato? 
185 
 ch  t t   me  pem   nu ch  
   t      
 Yo mismo, yo mismo les contaré 
bien 
¿seguramente... 
 
  [..] 
 p    m   ni p  e   d        con paiña pescaron De [la nuez  
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 ru p  y  de] este coquillo, 
  [..] 
 n   u        ru p  y   de ese [coquillo] de la nuez de 
coquillo 
 
 yim  ni  n m   t  p  ene 
n n      
con eso fue que [Yoí] pescó y lo 
rechazó 
 
 n    n      gu  gu   e N   tá 
p   e n    n       
 y lo rechazó aquel, aquel Ie170 
quería pescarlo 
190 
  taa na nawee  lo olió nuevamente  
 wenatá bütü taa na nawae  nuevamente bütü [lanzó el 
anzuelo] y lo 
rechazó 
 
  […] 
 Takü na na n   e   um   me 
naerü norü 
 ¿qué será lo que quiere? 
Seguramente a tí 
porque tú eres 
viii 
 nge u   la mujer [la amante]  
 ch   n    n     yi  yi  
ch  ene  e 
  t g    y  Y   
 a mí me lo rechaza, aquel , aquel, 
mi hermano Ie dijo 
Yoí. 
195 
  [..] 
 Di ni  ñegaã  Mire, en ese momento  
 n    t       ngue n r  nge 
n   m     n    ti 
ñà 
 ella corrió [a coger la barandilla] 
aquella, su mujer, 
pues su nuera, ella 
corrió 
 
  [..] 
 bütü  lanzó el anzuelo  
  [..] 
                                               
170
 Forma nominal  de respecto y afecto para Ípi 
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 t    n    n         eg tá t    
nüna ò 
 lo rechazó a ella, a ella también 
le rechazó 
 
  um  n  n   em    ni  t m  
 u  n   u  n  
g        t g   
ñegaã 
 está enojado contigo, por eso no 
quiere no quiere 
tragar no quiere 
tragar así dijo [Yoí] 
200 
 t   ni         no es así  
 m      espere un momento  
  t    ni  n  n  e  ngi     ¿qué será lo que quiere? x 
 ngem        t e t e  r       Ahí estaba la yuca , la yuca de 
dejar 
 
 d p t r    t  n  n  um  
bueno 
 Amasó la masa así de grande. 
bueno 
205 
  egum  ni       t       bütü  Ahí fue que ella corrió anzueló  
 n    n      i    g  n  nu    ch  
kü pa kü chi 
marüma 
 lo olió y      lo cogió [halo hacia 
acá] lo haló ¡pa! , y 
se paró. Ya [listo] 
 
  m r   t    ni  g  yi  n r  nge 
n r  nge  ti  
  ya fue cogido por su mujer 
[amante] pues es 
su mujer 
 
 m r  ng   m r  m r  i t  n  
guãchi 
 ya se enamoró de ella, ya subió 
[ya está arriba] 
 
 ñemakai   es por eso 210 
ix 
 d    t    r   mire señor blanco  
  em    ni  i n  e     d  eru  porque nosotros fuimos pescados 
con yuca 
 
 er  yi  t em   t  füügü ta 
füügü i norí 
nuküma 
 así fuimos pescados al principio, 
antiguamente 
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 t em   t  f g  d   ng  e  
d    
 fuimos pescados con yuca por eso 
es que se dañan 
mire 
 
 d   n  ng  e  yi  d   
tapütagü 
 por eso es que estos se dañan 
nuestros dientes 
215 
 yemachi paiñamaa fügügu 
tauguchi ta 
ngawepütà 
 si fuéramos pescados con 
coquillos nunca 
tendríamos los 
dientes dañados 
 
 d  chie d   t p t , t uguchim  
n  chie d   t p t  
n  mechi 
gu guchi     
ch m r    
puerucuchi tana 
mé 
 nunca se hubieran dañado 
nuestros dientes, 
nunca se hubieran 
dañado estos 
dientes siempre 
estuvieran buenos 
así se estuviera con 
canas como yo 
estuvieran buenos 
 
  [..] 
 ta mepütaecha tai taipütà  siempre estuvieran duros 
nuestros dientes 
 
 n  t em   n  t em r   t   sí no fueron cogidos con yuca la 
gente fue pescada 
con yuca 
 
 t e   t    n  g  u  yi  du  
naãkü 
 con yuca por eso es que se dañan 
[se pudren] 
nuestros dientes 
220 
 ng p t    i   m       pi  u e  nuestros dientes hoy en día ahora 
sí saben 
 
  […] 
 186 
 
 Ñem     ni   em    ni  
ch m   em     
ni  chi de    
chama 
 De esa forma yo, de esa forma 
hablo yo donde los 
presidentes 
xi 
 ã g     t    al principio  
 n r  yiem  ch   gu 
pechienawa yiema 
ch     yem  ni  
naa ni chi ù 
 cuando me fui a su territorio, me 
fui por allá, allá fui 
a contarle 
[decirle]. 
 
 N  ngegum  ni    m   t m  n  
ch u      n   ni  
 Desde ese momento ya no se 
prohíbe este cortar 
el cabello. 
225 
 t  y e  gum   ii d    Pues esa persona  
  [..] 
 ch  t u n    pi  u     uederic  
yim   em  ch   
na gà 
 ¿Pues no lo conocen? Federico 
fue él quien me 
llevó 
 
 n    n   u    n   u   tá n  de  
 u   r  n  ch u 
    t y e n  ch u 
 porque él sabe cómo hablar 
[decir las cosas], 
antiguamente era 
prohibido nuestro 
cabello era 
prohibido 
 
 n    n    ti y u   Por eso, por eso lo detienen 
[cogen a uno, lo 
apresan] 
 
  [..] 
 ñama du  t    m   r    du  t    
m   r    nu  
 eso era como asesinar a una 
persona, como 
matar a una 
230 
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persona ahora [hoy 
en día] 
 cu t  t une   ni  ch  
  l   s gu  
¡uuuuu! 
 No sé cuantos años estuve en el 
calabozo. !uuuuuu! 
 
  hi yu ni  d       m re d   Mire! Eso es como morir 
solamente por esto, 
 
    r    m re    r    m re  solamente por esto, sólo por eso  
 ya nuküã  por esto xii 
 yemaka i chi ka ñuma rü marü 
t m  ni  yerü 
marü mea ã g    
ch m   chit r  
meãma 
ã g   m   n    
chi u 
 antiguamente fui a preguntar por 
eso, ahora ya no es 
así porque el 
presidente ya sabe 
cómo es Yo mismo 
fui a decirle al 
presidente muy 
bien cómo es 
235 
 t m i  ii  n    ni   em  ch   
pemaã ni chi u  
ta korí 
 Eso no es un juego, eso lo que le 
estoy contando a 
ustedes señor 
blanco 
 
 me m  ni   e  de    esa historia es muy buena  
Mo chim     u   ya! diga muchas gracias! Rufino12 
marü  Ya  238 
 
 
 
TABLA ANALÍTICA DEL TEXTO 2 
ESCENA A  
ESCENAS  
Estrofas 
/Stanzas 
versos 
Número 
de Líneas 
                Comentarios 
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A I i 
 3 
(1 a 3) 
El narrador introduce su palabra  
mencionando que es de Arara 
  
 
ii 
3  
(4 a 6) 
El narrador se identifica como Jorge 
Manduca 
  II iii 
7 
 (7 a 13) 
El narrador anuncia algunos clanes 
y menciona que más tarde nos va a 
contar 
  
 
iv 
7 
(14 a 20) 
El narrador habla de cuando no 
existían y recién aparecían [los 
tikuna] 
  
 
v 
5 
(21 a 25) 
El narrador enuncia que no son 
“cualquier cosa”, pues fueron 
pescados por Yoí  
  
 
vi 
6 
(26 a 31) 
Fueron pescados por Yoí, entraron 
como mijano y fueron pescados en 
Eware 
  
 
vii 
6 
(32 a 37) 
Yoí  los pescó a todos con anzuelo  
  III viii 
9 
(38 a 46) 
Aparecimos nosotros y aparecieron 
ustedes, todos (gringos, 
americanos).  
  
 
ix 
4 
(47 a 50) 
Los negros fueron pescados aparte, 
del afrecho del huito; los blancos de 
la carne y nosotros del afrecho de 
encima, por eso tenemos el cuerpo 
un poco blanco  
  
 
x 
2 
(51 a 52) 
Esa es una buena historia , nadie la 
sabe contar 
  IV xi 
11 
(53 a 63) 
Ellos van teniendo clan porque 
nosotros somos gente [enuncia 
algunos clanes] 
  
 
xii 
8 
(64 a 71 ) 
El narrador habla sobre el clan 
arriera [clan de la señora Violina, su 
esposa] 
 
 
ESCENA B 
ESCENAS  
Estrofas 
/Stanzas 
Versos 
Número 
de Líneas 
                Comentarios 
B V i 
7 
(72 a 78) 
El narrador repite que es de Arara y 
habla de su rol en la comunidad y 
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de su familia 
  
 
ii 
12 
(79 a 90) 
El narrador habla sobre temas 
centrales del mundo tikuna:  la 
perforación de oreja, la pelazón y el 
huito. Se remite a Yoí como padre y 
dueño del mundo.  
  
 
iii 
11 
(91 a  101) 
El narrador pregunta sobre el 
significado del brazalete y el 
estuche peneano. No tenían ropa. 
  
 
iv 
8 
(101 a 108) 
El narrador habla del cambio y de la 
tradición de la pelazón 
  
 
v 
11 
(109 a 120) 
El narrador habla de la perforación 
de orejas en la pelazón y las 
mitades clánicas entre clanes  de 
plumas y no plumas 
  
 
vi 
5  
(121 a 125) 
El narrador habla del huito, los 
clanes  y el parentesco  
  
 
vii 
6 
(126 a 137) 
El narrador habla de la babilla de 
aguajal que permitió la asignación 
de clanes  
 
ESCENA C 
ESCENAS  
Estrofas 
/Stanzas 
Versos 
Número 
de Líneas 
                Comentarios 
 C VI i 
6 
(138 a 143) 
El narrador habla de su palabra y 
de la experiencia de hablar con un 
presidente de la República en la 
tierra de los blancos 
  
ii 
15 
(144 a 159) 
El narrador continúa su narración 
hablando de cómo se asignaron los 
clanes con el caldo de la babilla. 
Además reivindica la calidad de su 
narración (conversa).  
  
 
iii 
9 
(160 a 168) 
El narrador intercambia algunas 
palabras con su interlocutor Rufino 
y luego retoma la historia a partir 
del momento de la pesca  
  VII iv 
6 
(169 a 174) 
El narrador inicia este apartado 
hablando de “aquel que abusó de 
su cuñada” Ípi. 
  
 
v 5 El narrador habla de cómo Ípi, 
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(175 a 179) transformado en pez, se mezcló 
con el mijano y fue pescado por 
Techi 
  
 
vi 
3  
(180 a 182) 
El narrador habla de la historia. 
Habla de los abuelos que la saben 
bien y de lo buena que es. 
  VIII vii 
10  
(183 a 192) 
El narrador retoma la historia de la 
pesca. Habla del elemento con que 
intentaron pescar a Ípi.  
  
 
viii 
10 
(193 a 202) 
El narrador interpreta el momento 
en que Ípi no accede a ser pescado 
por él ni por Techi.  
  
 
ix 
7  
(203 a 209) 
El narrador cuenta como finalmente 
pescaron a Ípi con masa de yuca.  
  
 
x 
12 
(210 a 221) 
El narrador argumenta que a partir 
de ser pescados con yuca sus 
dientes se dañan. 
  IX xi 
12 
(222 a 233) 
El narrador habla de la manera de 
comunicar su palabra incluso al 
presidente. Habla de un episodio en 
el calabozo por el cabello 
(¿pelazón?). 
  
 
xii 
12 
(234 a 238) 
El narrador habla de que entabló un 
diálogo con el presidente Samper y 
que lo que cuenta no es un juego. 
Agradece.  
 
Arara 
El resguardo indígena de Arara171 está ubicado a 35 kilómetros de la cabecera 
municipal de Leticia, en bote por el río. Santos (2005:43) menciona que este es 
uno de los asentamientos más antiguos de la ribera amazónica colombiana, su 
población está compuesta en su mayoría por tikunas con presencia de algunos 
yaguas que migraron a este poblado a finales del año 2000. Apunta el autor que 
los primeros residentes del lugar provinieron de  elém de Solim es ( rasil), 
                                               
171
 Ubicado entre los 3° (grados) 59’ (minutos) de latitud sur y los 70° 01’ de longitud oeste de 
Greenwich. Este poblado tiene una extensión de 336.020 km cuadrados y se referencia al costado 
izquierdo de la quebrada de Arara; a tres kilómetros de su confluencia con el río Amazonas (Min. 
Transporte 1997:10) 
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quienes denominaron el lugar como Charatü, que significa ‘quebradas de los loros 
azules’.  
Pérez-Echeverri (2007) en su estudio antropológico reportan una población de 
cerca de 800 habitantes en más de cien unidades familiares. Las casas no 
guardan el modelo de dos aguas con hojas tejidas de palma y forma rectangular 
sin paredes, en cambio se caracterizan por reposar sobre estacones de madera, 
paredes en tabla y techos en lámina de zinc. Estas casas fueron construidas bajo 
el apoyo y modelo estatal para comunidades rurales del Amazonas (Santos 2005).  
Arara no cuenta con una infraestructura de transporte terrestre, la vía de 
comunicación por excelencia es la fluvial; por trocha se llega con algo más de 
cuatro horas de camino saliendo por los llamados “kilómetros”, vía  arapacá. 
Tiene fluido eléctrico la mayor parte del día y cuenta con sistemas de tanques de 
recolección de agua-lluvia como fuente de abastecimiento potable. Cuenta 
también con un puesto de salud, una iglesia, un salón comunal y un colegio con 
formación escolar hasta noveno grado (Básica media). Su economía se basa en 
excedentes de productos de la chagra y de la pesca, además de las artesanías, 
que son comercializados en Leticia.  
Santos menciona que desde su fundación, la comunidad ha mantenido contacto 
con el lengua española y la mayoría de sus pobladores son bilingües, a excepción 
de los ancianos que entienden y hablan muy poco español. La lengua tikuna se 
usa en todos los contextos locales, menos en la escuela, donde jóvenes y niños 
aprenden a leer y escribir sin una propuesta bilingüe pragmática y estandarizada. 
La lengua ibérica gana espacios en la comunidad con la televisión, el dvd, las 
cajas reproductoras de sonido, la música y la comunicación con entes estatales. 
Sobre todo la televisión gana terreno en las tardes y noches del poblado. En 
algunas casas no es raro encontrar grandes antenas de señal satélite o televisión 
pagada, donde se reúnen jóvenes y niños a ver partidos de fútbol, novelas y 
programas nacionales. Y es justamente en estos momentos del día donde 
tenemos señaladas las narraciones de Chetanükü.  
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El sabedor tradicional tikuna Jorge Manduca nació en el poblado de Mocagua, 
caserío sobre la ribera del río Amazonas colombiano; tiene más de 80 años y ha 
vivido la mayor parte de su vida en el resguardo de Arara. Su conocimiento 
tradicional (de terapéutica para conjurar niños recién nacidos y muchachas de 
pelazón) le ha permitido hacer parte de la iniciativa local de fortalecimiento y 
recuperación de cultura tikuna impulsados por el Proyecto Indígena del I.C.B.F 
regional Amazonas en la última década del año 2000. Los frutos de estos talleres 
fueron  publicados en tres libros: “Máguta  :  la  gente  pescada  por  Yoí” 
(Camacho, 1995), “Torú  umatuchametu  yuuegúgú  :  Nuestras  caras  de  fiesta” 
(Camacho, 1996), “Historias de los abuelos de Moruapü” (Camacho et al, 2000). 
 
El abuelo Jorge Manduca participó en el primer 
libro con una narración relacionada con el tema 
central del libro: la fiesta tradicional del pueblo 
tikuna o pelazón, allí relata el episodio en el  
que  el héroe cultural Yoí cambia de curso el río 
Amazonas a su hermano Ipi y la gente tikuna se 
divide en dos.  En el tercero relata la historia de 
Métare una tortuga o motelo que incita a 
Worekü (“la muchacha de pelazón o mo a 
nova”) en su encierro ritual. De las anteriores publicaciones solo dos presentan 
transcripciones en lengua indígena con una propuesta ortográfica “provisional”, la 
última de estas publicaciones se presenta en español. 
La vida social del pueblo de Arara es dinámica y guarda costumbres tradicionales 
a pesar de la incursión de nuevas tecnologías derivadas del fluido eléctrico. 
Encontramos así expresiones rituales como la pelazón, donde la gran mayoría de 
sus pobladores intervienen activamente y desempeñan roles de diferente 
Foto  2 Sabedor Jorge Manduca 
(izquierda) tocando el tambor en el 
rito de la pelazón. 2010. 
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índole172. En estos eventos, el abuelo Manduca asume roles sociales reconocidos 
por su comunidad: relata historias tradicionales con amplio público y dirige las 
ceremonias rituales. Como él contará más adelante en nuestra narración “la 
pelazón…es nuestra vida…nunca la olvidamos”. 
 
Breve relato etnográfico de la grabación. 
El trabajo de campo en el asentamiento de Arara se ha realizó en visitas 
sistemáticas de varias semanas en distintos momentos. El primer acercamiento se 
realizó en julio y septiembre de 2008 en el marco de dos eventos rituales de 
transición femenina (o pelazón), en febrero y marzo de 2009 y diciembre de 2010.  
Estas estancias han permitido tener una relación directa con su gente y sus 
historias tradicionales.  
La grabación escogida para el análisis fue seleccionada de varias realizadas en 
este lugar, pero se optó por describir en detalle la toma de datos efectuada el 14 
de septiembre de 2008. Para lograrla, fue necesario indagar varios días entre la 
gente de la comunidad sobre narradores tradicionales. Luego de varios intentos 
con narradores locales, nos encontramos con Rufino Manuel un habitante de la 
comunidad que conocí durante la ceremonia ritual de algunos días precedentes a 
la grabación y quien espontáneamente narró parte de su vida y su llegada a la 
comunidad de Arara. Para ese instante, el tema de investigación se dirigía a 
conocer el origen de los clanes. Al preguntarle, él arguyó no conocer con detalles 
la historia, pero se interesó por el tema y nos condujo a entablar comunicación con 
su cuñado el Sr. Jorge Manduca.  
Arribamos a su casa el día señalado con el antropólogo Hugo Ramos, quien por 
ese momento adelantaba su trabajo de campo sobre la pelazón. El ambiente era 
muy familiar, el abuelo Jorge se mecía en su hamaca mientras su mujer realizaba 
                                               
172
 Para más información sobre este ritual en la comunidad de Arara Cf. Tesis de maestría Hugo 
Ramos (2010) 
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actividades culinarias. Don Rufino le comentó mi intención de conocer la historia 
de los clanes y desde su hamaca narró la historia que nos convoca. La mujer de 
Don Jorge tomó asiento detrás de él, Rufino se ubicó cerca al narrador al lado 
izquierdo de la cámara y mi colega, y yo detrás de ella. Don Rufino Manuel fue 
traductor de nuestras inquietudes, transmitía el mensaje en lengua tikuna mientras 
el abuelo Manduca asentía y preparaba su narración.  
La grabación tuvo una duración de cerca de quince minutos, tiempo muy corto 
para contar el relato mítico del origen de los clanes tikuna, según el narrador y el 
intérprete. Sin embargo, la muestra de un tipo de narración mítica tikuna es el 
inicio de un análisis lingüístico que se espera depurar y ampliar en el capítulo 4. 
Después de la obtención de la videograbación colectada, se inició un largo 
proceso de transcripción y traducción del texto en lengua tikuna y español. Este 
trabajo nos llevó cerca de tres meses desde su aprobación por parte de la 
comunidad.  En esta etapa se contó con la colaboración del Licenciado y Lingüista 
Abel Antonio Santos173 quien con sus análisis y aportes ha contribuido de manera 
importante en esta investigación. 
Es importante anotar que el contexto de enunciación es decisivo en la 
caracterización de los rasgos lingüísticos que se estudian aquí, ya que la relación 
cara-a-cara con el narrador permitió recuperar información que en el texto escrito 
sería difícil describir. La gestualidad del narrador por un lado, aporta información 
que en las frases no está propiamente dicha, como cuando el narrador señala 
lugares del cuerpo sin mencionarlos. De otro lado, las intervenciones del Sr. 
Rufino, aunque son pocas -12 líneas-, resultan ser significativas, ya que es un 
interlocutor que aporta, pregunta, asiente y recuerda. En esta medida, la 
metodología utilizada aquí (recolección de datos en audio y video) complementa 
estos tópicos, dejando ver la naturaleza de las narraciones orales tikuna (pausas, 
                                               
173
 Abel Santos Angarita nació en resguardo de Arara, es hablante nativo de la lengua tikuna y ha 
participado en innumerables proyectos de investigación en la región amazónica colombiana como 
asesor en lengua tikuna.  
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ritmos, líneas etc.) y permitiendo hacer un análisis más profundo de estos 
fenómenos.  
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ANEXO C. Oradores y mitos tikuna en 
la ribera colombiana: Una mirada 
panorámica al pasado
174
 
 
A finales de los años 80 y principio de los años 90, las acciones entorno a la 
oralidad tikuna en la ribera amazónica tuvo un momento importante. Los reportes 
de encuentros y publicaciones así lo demuestran (Cf. datos infra). Se trata de 
personas, instituciones e investigadores con diferentes motivos y objetivos que 
iniciaron la compilación de relatos (mitos y leyendas tikuna) mediante encuentros 
con ancianas y ancianos sabedores.      
Las contribuciones más importantes se inician en 1981 con una “Muestra  de 
literatura oral  en  Leticia‐Amazonas”, la cual marca definitivamente el inicio de 
un interés académico y lingüístico, en una zona casi olvidada por la lingüística 
colombiana, que se mantiene hasta nuestros días. Lo que se presenta a 
continuación es el mapeo de las acciones más importantes entorno a los relatos 
orales en las comunidades tikuna de la ribera amazónica colombiana.  
 
A. “MUESTRA  DE LITERATURA ORAL  EN  LETICIA‐
AMAZONAS”  (RODRÍGUEZ  DE  MONTES,  1981) 
 
B. ENCUENTROS DE ANCIANOS I BOYAHUAZÚ Y COCHARREDONDA (1989)  
Coordinadores: Antero León Macedo (Boyahuazú), Héctor Linares (Cocharredonda), 
Benilda Ahué (Cocharredonda), Angel Ahué (Naranjales). 
Actividades preparatorias con la comunidad de Boyahuazú: Clarindo Araújo, curaca y 
Rómulo Pérez, cabildo; ancianos del poblado, Teodoro Basto, Leopoldo León, Mercedes 
Macedo y Francisco Santos.  Secretario: Apolo León 
                                               
174
 Agradecemos especialmente a María Emilia Montes por proporcionar los datos que contiene 
este reporte y a Abel Antonio Santos por las reflexiones finales.  
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Actividades preparatoras en Cocharredonda:  Héctor Linares, Benilda Ahuaé, Esther 
Linares, Nelson Ruiz, Florentino Coello, Eduardo Jordán  y líderes, Roseno Ahué y 
ancianos del poblado, Juan Ahué, Clementina Coello, Elvira Laulate, María Coello 
Ngutàpà chíga Historia de Ngutapa Francisco Santos Boyahuazú 
Éwareka Los de Éware Guillermina Ahué Cocharredonda 
  Elvira Laulate 
(versión 
detallada) 
Cocharredonda 
Naküchíga Origen de los clanes Elvira Laulate Isla Patrullera 
Nanétüchíga Origen de los cultivos Teodoro Basto Boyahuazú 
Ngéarüchíga Las guerras Leopolodo León Boyahuazú  
Yüüchíga La pelazón Elvira Laulate  
  Teodoro Basto  
Metárechíga El motelo (varias historias 
relacionadas) 
Elvira Laulate  
  Teodoro Basto  
Chìmüyaé La mujer abandonada en el 
bosque 
Guillermina Ahué, 
Mercedes 
Macedo 
Boyahuazú 
Restricciones y normas relativas a la pelazón, al 
fríaje,   a las reglas de alianza, a la alimentación y 
evaluación de la situación actual 
Francisco Santos  
Significado de la pelazón y canciones, pasos y reglas 
de comportamiento 
Elvira Laulate  
Relato de su propia pelazón y consejos Cecilia Basto Boyahuazú 
Historia de la fundación del pueblo de Boyahuazú Varios líderes   
 
 
C. “MITOS  DE  LOS HOMBRES  DE  NEGRO”  San Martin de Amacayacu     
(FAJARDO, Gloria 1989) 
 
D. ENCUENTRO DE ANCIANOS II: 1993. PUERTO NARIÑO 
 
Comité de moderadores para dirigir las sesiones y para recoger las preguntas: Antero 
León, Angel Ahué, Mariano Morán, Federico José Huaines 
 
Resúmenes:  Eduardo Jordán, Francisco Ahué, Julio Fonseca, Teófilo Vento, Víctor 
Angarita, Ester Linares, Tomás Cuéllar, Raúl Cuellar, Flaminio Curico, Jesús Cerrón, 
Eliécer Marciano y Darío Coello 
Auxiliares: Ever León, Lino León, Benjamin Peña, Hermencia Coello, Jaime Ahué, Betty 
León, Julia Pereira, Benilda Ahué. 
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Ngutàpà chíga 
Historia de Ngutapa y su esposa 
Augusto Coello 
Dolores Noe+ 
Teófilo Basto 
Boyahuazú 
Tarapacá 
Boyahuazú 
Historia de la canoa Julia del Águila Puerto Nariño 
Historia de las hermanas de Yoi e 
Ipi 
Mercedes Macedo 
Ercilda Guerrero 
Elvira Laulate 
Julia del Águila 
Boyahuazú 
Cushillococha 
Isla Patrullera 
 
Origen de la pelazón y origen de 
los enmascarados 
Elvira Laulate 
Ercilda Guerrero 
 
Historia de Chürüne, dueño de 
canciones 
Bamachíga 
Julia del Águila  
La bocina Julia del Águila 
Eduardo Coello  
Augusto Coello 
 
Cushillococha 
Metárechíga Ercilda Guerrero 
Dolores Noé 
 
Wone, árbol secreto Augusto Coello  
La pesca 
La cerbatana 
Auguso Coello 
Elvira Laulate 
 
Las guerras Julia del Águila  
Las plantas cultivadas Augusto Coello  
La aparición del hacha Dolores Noé  
La aparición del fuego Ercilda Guerrero  
El sol y la luna  Dolores Noé 
Elvira Laulate 
Augusto Coello 
 
El fríaje 
 
Augusto Coello  
La colonización y la situación actual Julia del Águila  
Asesoría lingüística:  María Emilia Montes.  Asesoría antropológica: Gloria Fajardo 
 
E. “MÁGUTA  :  LA  GENTE  PESCADA  POR  YOÍ” (CAMACHO,  1995) 
Abuelo Manduca López Abeca Natural de Mocagua-Residente de Nazareth 
Abuela Juana Agusto Dionicio Natural de Mocagua-Residente de Nazareth 
Abuelo Francisco Bautista Fermín Nazareth 
Abuelo Jorge Manduca María  Natural de Mocagua-Residente de Arara 
Abuela Margarita Julián Natural de Calderón (Brasil)-residente de 
Erené (Perú) 
Abuela Juana López  Nazareth 
 199 
 
Abuelo Herminio Dionicio Nazareth? 
Federico José Huaines Colaborador ICBF. Arara 
Leonardo Angarita Colaborador ICBF. Arara 
Sergio Ramos del Águila  Colectivo Eware y asesor ICBF 
Víctor Angarita Transcripción 
Teófilo Vento Ramos Transcripción 
Nicasio Ahué Colaborador 
Carmelita López Manduca Colaboradora 
Regina Manduca Colaboradora 
Abel Vento Ramos Colaborador El Progreso 
Yolanda Ramos del Águila Colaboradora El Progreso 
Luis Ángel Colaborador El Progreso 
Alirio Ramos del Águila Colaborador El Progreso 
Gilberto Ramos del Águila Colaborador El Progreso 
Benjamín Lorenzo ICBF El Progreso 
Victor Vento Ramos Colaborador Nuevo Jardín 
Leonor Lorenzo Colaboradora Nuevo Jardín 
Misael Ramos Colaborador Nuevo Jardín 
Luz Esther José Colaboradora Nuevo Jardín 
Benjamin Lorenzo ICBF Nuevo Jardín  
Davina Bautista Cantadora 
María de Moura Cantadora 
Alicia Bautista Cantadora 
Delia Ramos Ángel  Cantadora 
Paulo Fonseca Cantor 
Luis Arturo Pereira Cantor 
Jairo Ramos Martínez Cantor 
 
Producto soportado en los proyectos de Atención Integral a la Familia Tikuna ICBF (1992) 
y Talleres de recuperación oral tikuna ICBF(1992). Apoyado por el colectivo “Eware” 
Lugares: Arara, El Progreso, Nazareth y  Nuevo Jardín.                                 
F. “TORÚ  UMATUCHAMETU  YUUEGÚGÚ  :  NUESTRAS  CARAS  DE  FIESTA” 
(CAMACHO,  1996) 
 
G. “HISTORIAS DE LOS ABUELOS DE MORUAPÜ” (CAMACHO et al, 2000) 
Sabedores Obra y año Procedencia 
Quirino Manuel †  El tigre y La Macura (1986) Arara 
Rafael Cayetano El Macura, La panguana y El 
Martín Pescador (1995) 
San Francisco 
Horacio Manuel Los micos frailes y El pescador 
(1993) 
Nazareth 
Jairo Ramos Manuel El mico boquiblanco y El Nazareth 
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abuelo hongo (1993) 
Augusto Lorenzo Historia de los micos Kuata 
(1999) 
Nuevo jardín 
Luis Ramos Ponciano El baile de los animales (1987 
y 1999) 
Arara 
Joaquín Fernández † El Yurí y la Niña (1986) Nuevo Jardín 
Hilda Lorenzo El yurí y el origen de la 
guacamaya (1999) 
San Sebastián 
Augusto Coello Origen de la luna (1994) Boyahuazú 
Julia del Águila † Versión del sol y la luna (1994) Puerto Nariño 
Rafael Cayetano El venado y la historia de los 
alimentos (1993) 
Boyahuazú 
Dolores Noé † Origen de Métare (1993) Ventura 
Jorge Santamaría Fidelis Origen de Métare (1996), Batü 
y la fiesta de Bama en el cerro 
Moruapü (1995),  Batü y la 
fiesta de Bama en el cerro de 
Ipürita (1995), La muerte de 
Batü (1995) 
 
Caña Brava 
Remigio Santos La canoa de Moe (1994) San Martín de 
Amacayacu 
Jorge Manduca María Historia de Métare (1996) Arara 
 
H. TALLERES DE TRADUCCIÓN Y ANÁLISIS:  CORPORACIÓN EDUCATIVA HIJOS 
DE LA SELVA (MAESTROS).  MACEDONIA.  2002 
Eduardo Jordán Palmeras 
Calixto Jordán  Palmeras 
Lino León Boyahuazu 
Ever León Tipisca 
Apolo León Puerto Nariño 
Leovigildo León Macedonia (Pastor) 
Mariano Morán Macedonia 
Antero León Macedonia           
Francisco Ahué San Francisco 
Teófilo Panduro Mocagua  
 
Pasantes: Natalia Caicedo, Carolina García, Eliana Villarraga, estudiantes de Literatura y 
de Lingüística de la Universidad Nacional.  Asesoría lingüística:  María E. Montes  
 
 
I. “HISTORIAS  DE SAN  MARTÍN  DE  AMACAYACU” 
2003  (MONTES  M.E.  2006  ED.) 
Historia local   Amacayacu, Afluente del Amazonas 
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Propósito y 
contexto:  
Comunidad y escuela proponen reunión en la escuela para valorizar 
las historias sobre los ancestros comunes y para reconocer el saber 
cultural de sus miembros. 
Narradores e 
interlocutores 
Familias y miembros de la comunidad. Maestros de la escuela. 
Producto Textos y cartilla publicada en 2006 entregada a la escuela Agustín 
Codazzi (San Martín de Amacayacu). Ausencia de grabaciones y 
transcripciones. 
 
Narradores Escritores (jóvenes y maestros) 
Angel Gregorio, José Amaru, Bernardo Amaru 
Mónica Vásquez,  Loida Ángel 
Remigio Santos Florentino Orozco, 
Leonel Orozco,  Policarpo Damancio 
Benito Gregorio,  Orlando Noriega 
Azulay Vásquez,  Juan Coello, Azulai Vásquez 
Rosamira Morán,  Fermín Betancur  
 
 
Historias en tikuna Historias en español 
Nakü i ngoo Historia de la danta 
Yuwütachígá     La venganza de los chamanes 
Ngumachígá    El salado 
Ngoo i taétüguüchiga  El diablo del cielo 
Yuükü ya ngetüüküchiga Ñaiwarù í naega Historia del muchacho brujo llamado Ñaiwaru 
Nganáchígá    El jefe de las dantas   
Mowacha rü Arianachígá  Mowacha y Ariana 
Mawü Canción dedicada a la rueda, baile de pelazón 
 
Pasante:  Natalia Caicedo  
Revisión de los textos: Bernardo Amaru, Orlando Noriega, Leticia 2003.  Silvio Ángel, 
Bogotá, 2003.  Asesoría lingüística y edición:  María Emilia Montes. 
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J. ENCUENTROS ALREDEDOR DE LOS RELATOS MÍTICOS DE CHETANÜKÜ175 
2006 a 2011. (compilados en Loretoyacu, 1989). 
 
Narraciones de 
Chetanükü, 1989 
Loretoyacu 
Propósito y contexto Investigación doctoral de J.P. Goulard. Investigador como 
observador participante en las sesiones nocturnas habituales. 
Narradores e 
interlocutors 
Narrador reconocido.  Hermano del narrador.  Familia y 
miembros de la comunidad que se reúnen habitualmente  
Producto Grabación, traducciones, transcripciones. 
 
Fecha de recolección de las historias:  segundo semestre de 1985 y entre marzo y mayo 
de 1988.   Lugar: Santa Rosa de Lima de Loretoyacu, arriba de Tipishca 
Duracion total:  6 horas 25’ Compiló: Jean Pierre Goulard. E.R.E.A-C.N.R.S. 
Traducción 1 
Versión preliminar en traducción libre en español; traducida por Humberto Yumbato y J.P. 
Goulard. Fecha: 1990. Los cantos están traducidos al español pero la interpretación no es 
tan satisfactorio. Extensión: 100 páginas a espacio simple , texto digitado en computador. 
Traducción 2 Equipo de maestros bilingües 
(Historia de Ngutapa y su mujer)  
Nacen Yoí e Ípi de las rodillas de Ngutapa y 
aparecen los blancos  
Transcribe y traduce: Loida Ángel 
Ruiz, 2006 
Yoí e Ípi matan al tigre que devoró a Ngutapa y 
tumban la ceiba 
Transcribe y traduce: Javier Pinto 
Coello, 2006 
Yoí e Ipi matan a Yuchi y pescan la gente tikuna.  Transcribe y traduce: Abel Santos, 
2006 y 2007 
 
Asesor y consultor para la traducción: Paulino Santos, 2006 y 2007 
Digitación: Carolina García, 2006 y Abel Santos 
Revisión y edición: Eduardo Gómez y María Emilia Montes, 2007 
Construcción de base de datos gramatical (toolbox): Diana Marmolejo, 2007 
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TALLERES DE TRANSCRIPCIÓN Y TRADUCCIÓN 
1-Noviembre de 2006, Leticia y Puerto Nariño.  
2- Marzo de 2007 (curso para escalafón docente. Sede Amazonia U.N.-Extensión 
solidaria), Leticia. 
3- Junio de 2008 . Leticia. 
4- Noviembre de 2009. Leticia. 
5-diciembre de 2011. San Martín de Amacayacu.  
Apoyo logístico para los talleres: Sede Amazonia de la Universidad Nacional de Colombia 
en Leticia, 2006, 2007, 2008 y 2009.  Resguardo Ticoya en Puerto Nariño, 2006. 
Resguardo de San Martín de Amacayacu 2011. 
Financiación de los talleres de traducción: Proyecto Ecos Nord, para el 2006.  Legs 
Lelong, para el 2007, 2008 y 2011. Francia. Coordinación general: J.P. Goulard. 
Financiación de la participación del equipo U.N. (lingüista, auxiliares).  royecto ‘ radición 
oral tikuna’, Vicerrectoría de Investigaciones U.N.  
Auxiliares en los talleres: Carolina García , Eduardo Gómez y Ángela Cogua.  
 
ALGUNAS REFLEXIONES  
Los encuentros y trabajos anteriormente enunciados tienen la particularidad de ser 
realizados por personas externas a los Tikuna con fines investigativos (tesis y 
monografías); por ello se pueden encontrar algunas narraciones publicadas, pero en 
general la mayoría de ellas se encuentran como materiales o archivos de uso “privativo” 
de los investigadores. La situación se torna agravante si contamos con que muchas de las 
compilaciones no están del todo acabadas y ameritan ser transcritas y traducidas en su 
totalidad. Incluso, necesitan ser analizadas y socializadas con las comunidades indígenas. 
Como obstáculo para la recuperación de estos textos, tenemos que muchos de los 
registros aún no se sabe dónde se encuentran, como sucede también con muchas de las 
fuentes orales que protagonizan estas narraciones. Así, tenemos un panorama sombrío 
que contrasta con el que-hacer ético del investigador de comunidades humanas. 
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Mapa 4. Poblados tikuna de la ribera amazónica. Acciones alrededor de la tradición oral tikuna
Leticia 1981, 
1995, 1996, 
2006, 2007, 
2008,  2009 
(A),(E),(F),  
(J). 
Bohayuazú  1986 
(B). 
Cocharredonda 
1986 (B). 
Puerto Nariño 
1993, 2000, 
2006 
(D),(G),(J). 
San Martín de 
Amacayacu            
1989,1993, 2011            
(C), (I), (J).  
Sta.Rosa de 
Loreto 1989  
(J). 
Macedonia 
2002 (H). 
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